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د اهنا 
2 سه اه فيص و 
إضي قلعي ورا 1 
اوه 


يج 


خاياء 
احتيى اسل 0 


9007 
م 


هذا كتاب جمعثٌ بين دفتيه ما انتخبته بما سطرته ونشرته» في قرابة عشرين عامًا تصرمت علي وأنا 
ممسك بقلمي أبين به عم| أعتقد صوابه» وأرجو أن أنتفع بذكره وبيانه» فإن تبعه الناسٌ كان خيرًاء 
وإن ردوه علي لم يضرني ذلك إلا بقدر إعراضى عن النصح المطوي في ثنايا ذلك الرد. وكتاباتي 
مذ حملت القلم قد كسرتها على ثلاثة فروع أوها ما يتعلق بالشرع وفقه نص الوحيء وثانيها ما 
يتعلق بقضايا الواقع وعمل النظر في مستجداته» يرجو سداد الرأي وصواب العملء وثالثها ما 
يتعلق بالفرد وما يعالجه من تحديات خاصة تتصل بأركان الذات الأربعة: العقل والقلب والنفس 
والجسد وتجليات كل ذلك على السلوك مع اللّه ومع الناس ومع الكون المشهود. فها هي تلك 
المقالات بين يديك قد نقحثها وزدثٌ فيها وعليها ما لا يغني عنه ما سبق نشره منهاء فأسأل الله 
أن ينفعنى بباء وأن تجد فيها ما يعينك على الاعتبار والتفكر والنظرء سواء قبلت مافيها 
1ك أو أمسكت بعشّا ورددقث بعضًا. 


السعر: 15 دولار 
أو مايعهادلها 
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تف ولك : 


تح إن لاقن 
0 


لا 


فالتا : 
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عدد الصفحات: لالاء صفحة. 
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عالم الأدب للترجمة والنشر‎ 


مؤسسة عربية تعتني بنشر النصوص المنرحمة والعربية 
في مجالات الثقافة العامة والأدب والعلوم الإنسانية 
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ساط/ أحمد 

فسحة الأملء أحمد سام (مؤلف). 

7 صفحة. 

4 سم 

.١‏ فسحة الأمل ؟. نظرات في الدين والحياة أ. العنوان. ب. السلسلة 
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رقم الإيداع:2021/14274 


1 
منج قلح أو هعوور أو نزوسة أل اإوساعة ففين التعان تمل اواك 


20302 هله أوتشتيل على أشرطة كاسليت إو إدخاله على الكاس 


أو نسخه على أسطوانات ليزرية إلا بموافقة خطية من الناشر. 


لطلبات الشراء البريدية 

الرجاء الاتصال على: 
0222©20252)) 
مدمء. مدهءعا ط نا تاكاه ه10طآ 


.+ 


« 
6 0 »ا 8م 7 0 )ا 


. 


- 


إضاءة 


يقول مصطفئى صادق الرافعي كأنه.» في واحد من أعظم 
وأجل معانيه التي أبان عنها : 

«والناس في هذه الحياة كحشد عظيم يتدفق من مضيق بين 
جبلين ينفذ إلى الفضاءء فإذا هم أدركوا جميعًا أنهم مفضون إلى 
هذه النهاية- مروا آمنين وكان في يقيئهم السلامة» وفي صبرهم 
الوقاية. 

والموت أشقئ الموت هناء في هذا المضيق بين الجبلين- 
اعتبار الحاضر حاضرًا فقط. والضجر منهء وجعل الإنسان نفسّه 
غا 
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والحياة أهنأ الحياة- هي في اعتبار الحاضر بما وراءف 
والصبر على شدته. وجعل الإنسان نفسه وسيلة». 

قلت: وجماع هذا المعنل في قوله كَل «كن في الدنيا كأنك 
غريب أو عابر سبيل». 

وأصله كله قول الله: «#وَإِت ألدَارَ الآخْرَهَ لهى ار 0 


له مو 


كاوا يعلموت» . 


أولا: التنمية الإيمانية والذاتية ا ل 
مفاتيح الحياة الطيبة: المقدمات #ابكبب ب لسلس اخ خم سا 
مفاتيح الحياة الطيبة: الأدوات ا ل 
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الرغوة دم لزيد يََذْهَبْ جم وَأَمَا ما ينَمْ ألنَاسَ مَبَمَكْ في رض [اه5: 107] 5-7 


جحيم المعرفة ونعيم ع ال او الما 111111998 
حربٌ عالمية على الأبواب 0 


زتجل انس كيت يلم لج عتيق » وفيه خَرْم وبآخره نَفْضء ٠‏ وفي أطرافه آثاق أ 


0 الحب ووم اواو اا لوا و او لد ا ةر 


الموضوع 


المبحث الثاني: المرجعية الإسلامية .. المفهوم والقضايا 00000 
أولّا: مفهوم المرجعية الإسلامية في السياق المعاصر 500000 
ناكاة التركيية الاسادنة .عانم ونه 0 
ثالئًا : المرجعية الإسلامية بين الدين والسياسة 0 
ثبت المراجع وب 0 2 
التَّدرّح في تطبيق الشريعة .. المفهوم والرؤية ااا 
إسلاميون أم مسلمون ا 


كِ أعد إسلاميًا .. قراءة فى أزمة الحركات والمنشقين عنها 


أين الخلل؟ 0000 


ماذا قدَّم الإسلاميون للمرأة بم ا ا 0 
حقيقة التغريب 8ب 1 1001 از 1 ز1 211101010110101 
خارطة التنوير من التنوير الغربي إل التنوير الإسلامي 0000 
المفمزة العلمان فى الاصدام التتريوي ل ا 
(الشروفة لاس ل ة 


المامين العلناتية للفكر التريرى:.: 7770100( 


لماذا يرفضون أن تكون الرّدَّة م ل 0 
جريمةًٌ تستحق العقوبة القضائية؟ 000001 


أعمدة العلم ل ا 0 


أعمدة العلم .. دواعى الاعتناء ل 
أعمدة العلم .. شرط الدراسة 9000 


1010000008 


و 1 


أعمدة العلم .. عناصر الدراسة وخطواتها 0132121 ا 0 
طريقة التعامل مع أصحاب الخلاف غير السائغ 00 1[ [ [ز  [‏ 1 ا 
شهر سيف الإجماع قطعًا للنزاع» ولو كان إجماعًا ظَنيًا احا م اا الوط 1 
فتاي بطبعه . ا 
هل الخلاف فى المجاز لفظى؟ ا 0 


جِتَايَاتٌ عَلَىْ الْعِلّم وَالْمَنْهَحِ .. ظَاهِرُ اللّفْظِ ا 
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علوي الحرقة بيد بالعفل 1500000 1[1[1[1[1[ز[ز[ز[ [ [ [ [ [  [‏ [ 1 0 101 


بسم الله المستعان لا حول ولا قوة إلا منه» والحمد لله الذي نتقرب إليه 
به» ونفر منه إليه» نحمده حمد الراضي من عباده بقدره» الشاكر له علئ نعمائه 
وفضلهء التائب المستغفر من تقصيره وذنبه» وعمده وخطئهء وإياه أسأله التوفيق 
بحوله وقوته ومنه» وأن يصلي علئ محمد خيرته من خلقه. وعليل أهله وأصحابه 
من بعده» وبه سبحانه أستعين عليل ما قصدته من رحمته» والانتفاع بأجره . 

أما بعد . 

فهذا كتاب جمعتٌ بين دفتيه ما انتخبته مما سطرته ونشرته» في قرابة 
عشرين عامًا تصرمت علي وأنا ممسك بقلمي أبين به عما أعتقد صوابه» وأرجو 
أن أنتفع بذكره وبيانه» فإن تبعه الناسُ كان خيرًاء وإن ردوه علي لم يضرني ذلك 
إلا بقدر إعراضي عن النصح المطوي في ثنايا ذلك الرد. 

وكتاباتي مذ حملتٌ القلم قد كسرتها عل ثلاثة فروع» أولها ما يتعلق 
بالشرع وفقه نص الوحيء» وثانيها ما يتعلق بقضايا الواقع وعمل النظر في 
مستجداته» يرجو سداد الرأي وصواب العمل» وثالثها ما يتعلق بالفرد وما يعالجه 
من تحديات خاصة تتصل بأركان الذات الأربعة: العقل والقلب والنفس والجسد 
وتجليات كل ذلك علئ السلوك مع الله ومع الناس ومع الكون المشهود. 

فها هي تلك المقالات بين يديك قد نقحتّها وزدث فيها وعليها ما لا يغني 
عنه ما سبق نشره منهاء فأسأل الله أن ينفعني بهاء وأن تجد فيها ما يعينك علئ 
الاعتبار والتفكر والنظر.ء سواء قبلت ما فيها أو رددته» أو أمسكت بعضًا ورددت 

وصل الله وسلم وبارك على عبد ونبيك ورسولك محمد وعلئ آله وصحبه 


وو 


5م وكتت 
أحمد سالم 


1١١ 


أولا 


التنمية الإيمانية والذاتية 


مفاتيح الحياة الطيبة: المقدمات 


الحياة الطيبة اختيارٌ وقرار» وليست شيئًا يُفرض عليك لا حيلة لك معه. 
ولايد لك فيه وكل اختيارٍ وقرارٍ فله أدواتثٌ يمكن تحصيلهاء ومفاتيح يمكن 
استعمالها من أجل تحسينه وتجويده» وتخلي الإنسان عن استعمال تلك المفاتيح» 
وعيشه الحياة كيفما اتفق - يضره ويفسده» ويجعله مسؤولا أساسيًا عن بؤس 
واقعه. وتعاسة مصيره. 

ذفن أكتر: قا لفسه حكن الالسان داه عن تحمل مسؤولية حياته» واكتفائه 
بأن يُلقيَ باللوم على الظروف السيئة والحظ العاثر. 

والان. عا لان أنهم يَخْلِطون بين الظروف السيئة وبين الاستجابات 
السيئة» والواقع: أن سوء الاستجابة هو ما يؤدي لبؤس العيش» وليست الظروف 
السيئة» والناسٌ يخلطون بين الحظ العاثر وبين القرارات السيئة» والواقعٌ أن كثيرًا 
مما يؤدي لصناعة الصورة الكاملة لعيش لا يُطاق - هو في حقيقته قرارٌ سيئ 
ولت مفطا مها اد 

إن أعتيل صور البلاء ليست حياة باتسةء إلا إن كانت استجابتك للبللاء.علئ 
نحو لا يجعله خيرًا لك» أما من استجاب للبلاء الاستجابة التي تجعله خيرًا له 
> فليس البؤس إلا في الصورة الظاهرة للواقع» أما حقيقة أمره فهي أنه يحيا 
حياةً طيبة بقدر جودة استجابته وجريانها على ما يُحبه الله. 

وإذا أردنا هنا أن نصوعَّ شيئًا من مفاتيح الحياة الطيبة» فحقيقة الأمر أننا 
نصوغ مفاتيعحَ الاستجابات السليمة» وأدواتٍ الاستعداد للتحديات بما ينتج 


١ه‎ 


القرارات الصائبة» فإن رُجحان مجموع الاستجابات السليمة والقرارات الصائبة 
على ما يضادها من استجابات سيئة وقرارات خاطئة > هو ما يصنع الحياة 
الطيبة» وذلك هو الميزان الذي تُطلب بهء وتُقيِّم على أساسه. 

في هذا المقال وما سيتلوه -بإذن الله- سأحاول استعراض: سبعةٍ أسس 
لعش اكد معرسية عنافكم العو ف الطرة دوو لاقن ميدة بع ملي ومرودام 
أدواتهاء وإجراءات تفعيلهاء ثم خاض محنة العمل بها > أرجو أنه سيحيا حياة 
يكون الخطأ فيها قيمة إيجابية فضلا عن الصواب. 

وهذا يُظهر لنا -بالضرورة- أن هذه المفاتيح لن تكتسب قيمتها بأبنيتها 
اللغوية» ولا بهيئتها الشعارية» وإنما تكتسب قيمتها من خوضك معها نزال الفهم 
والعمل» وموازنات التفعيل» وتحديات التطبيق. 
المفتاح الأول: معيارية الوحي كقيمة ضابطة عليا. 

الوحي؛ كلام الله عل ورسالته الخاتمة إلئ الناس كلهمء هو القيمة 
الضابطة العُليا التي تُستمد منها المرجعية المعيارية الأساسية» التي يتم عن طريقها 
تقييم الأشياء والأشخاصء والحكم عل التصرفات والأفعال» وتحديد 
الخيارات» واتخاذ قرار الترجيح عند موازنات التعارضات. فالحقيقةٌ أن الحياةً 
وخياراتها تأتي مصحوبة بسلسلةٍ -لا تكاد تنتهي- من الأحكام القِيّميّة التي تفتقر 
إل مصدر معياري يُعينك علئ الصواب فيهاء وتأتي مصحوبة أيضًا بسلسلةٍ -لا 
تكادٌُ تنتهي- من التعارضات التي يُطلب منك فيها أن تسلكَ طريقًا واحدًا من 
طرق متعددة» وأن تُرجصحَ خيارًا واحدًا من خياراتٍ متضادة أو متناقضة» وكل 
مُفترق طرقٍ تقف علئ ناصيته هذه التعارضات > يُشْكّل قرارك فيه طبيعةَ المسار 
الطويل لحياتك. وستقابلك فيها مسارات يسهل فيها العودة وإعادة اتخاذ القرار» 
ومسارات يصعب فيها هذا جدَاء وتكون حياتك بعدها سلسلة من القرارات السيئة 
التي يبدو لك أنه لا يمكن تفاديها طالما حصل الخطأ الأول» والواقع أن العودة 
دائمًا ممكنة» لكن الذي يثقّل هو تكاليفهاء وعليه فسيظل اتخاذ القرارات السليمة 
-مهما بلغت تكاليفها- هو الأقل في المعيار السليم لحساب التكاليف والمشاق» 


ل 


وهنا تبرز قيمة هذا المفتاح من مفاتيح العيش والحياة؛ إذ لا يوجد ما هو أحسن 
من أن يكون مصدر القِيّم الضابطة معصومًا من الخطأء وأن يكون هذا المصدر 
هو خالقٌ الناس» الحم نية» لم ايكرة عو رمن بيده ممساينية النان علق 
أعمالهم. نعمء ستظل هذه القيمة محفوفةً بتحدّيات التأويل» ومُعضلات الخطأ 
في الفهم والتطبيق» لكن كل المصادر المعيارية التي أنتجتها البشرية لا تخلو من 
تحديات التأويل ومعضلات الفهم والتطبيق» ورغم ذلك لم تنقطع البشرية عن 
العمل بها وتفعيلهاء ومكاثرة خطئها بصوابها؛ لأن هذا التحدي نفسه هو جزء من 
نقص الحياة البشرية» وهذا النقص نفسه هو الدافع لاستمرار العمل» والحافز 
لدوام الوبداع. 

والمصدر المعياري المعصوم أوليل بهذا إذن. فاستمرارٌ العلاقة المتبادلة 
بينك وبينه» جهادًا في الفهمء وجهادًا في معاناة التفعيل والتطبيق > هو في 
حقيقة الأمر لب الحياة التي يحبها الله» ولو شاء الله لجعل الوحي قطعي الثبوت 
والدلالة» ولجعل جنس الأحكام منصوصًا لفظا ومعنّى مستوعبًا للحوادث» فهو 
ابو وكيد لو ام 

وإِنَّما أنزل اللهُ الوحي منه مُحْكَمٌ ومنه متشابه» وَتَعَبَدَ نبيّه كل بالاجتهاد 
-علئ الراجح- وأقرٌ النبيٌ بَِةِ الصحابة علئ اجتهادهم: وكُتب الأجرٌ للمجتهد 
في طلب الحق من جهة الوحي» وما كان كل ذلك على هذا الوجه إلا 
لأنَّ الله جَلِةْ يحب أَنْ يَرئ عباده في جد وَكُذّء يطلبون فقه مراده بالوحي كتايًا 
كنك ووسعت ون وسطي "في هذا تفتلي الديك العرينة لسلجع اتيم 

علماءهم» ويجتهد علماؤهم في وصل حبل النظر ف في الوحي لا يكسلون عنه» 
لا تلهيهم عنه أموالهمء ولا أولادهم. ا ها ترادوك انفاسهم :في 
صدورهم» وما حَطَّتْ أقلامهم سوادّها في بياض أوراقهم. 

إن هذه المجاهدة لتفعيل الوحي قيمةً ضابطة معيارية في الحياة - هي 
أعظمٌ مسؤوليات العبودية التي يصنعٌ 00 والقيامم بهاء جمالَ العيش وطِيبَ 
الحياة. 


وإن هذا المفتاح هو أعظم وأهم مفاتيح الحياة الطيبة؛ فإن المعرضين عن 
تشيارقة "الوندى :سنو اطليوااخيرها لاو لول تتفي السبارق». أن عافترا سب اده 
عبنًا وعدمًا > كل أولئك لا يطيبُ عيشهم إلا إذا جَعلتَ طيبَ العيش هو اللذهٌ 
المنقطعة. والمتاعٌ القليل الزائل» ولا يكون القليل الذي ينقطع ويزول عيشًا طيبًا 
إلا في وهم الذين لا يعقلون. 

أما الذين آمنوا وعملوا الصالحات ويرجون ثواب اللو ونعيم الآخرة - 
فيطلبون دوامً الاتصال بالوحي قراءة وتدبرًا وتحريًا لسلامة الفهم واتصال العمل» 
ولا تنقطع قط تلك الصلة بين حياتهم وآرائهم وأعمالهم وبين ذلك المصدر 
المقدسء» ويعلمون أن الحياة الطيبة إنما تُطلب برواء الماءء فلا تغرهم أمارات 
الالتذاذ تعلو وجوه الذين يطلبون رواء الندئ سف التراب. 
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مفاتيح الحياة الطيبة: الأدوات 


لا زلنا هنا مع تعداد مفاتيح الحياة الطيبة والعيش السليم» من منظورناء 
وقد سبق واستعرضنا معيارية الوحي كمعيارٍ رئيسي للحياة الطيبة» ثم أتبّعنا ذلك 
بالكلام عن طلب النفع» وتحرّي الأصلحء واتباع الأحسن» كمعيارٍ مركزيّ في 
تعارض الخيارات والقرارات» وهنا ننتقل إلى مفتاح ثالثء» ألا وهو: الأدوات. 

إن من الأخطاء الشائعة لدئ الناس علئ اختلاف أجناسهم وثقافاتهم» أنهم 
يظنون صوابٌ المعايير» وسلامة النيات» وتحري الأنفع والأصلح - يكفي 
الإنسان لخوض الحياة بتعقبداتها وتشابكاتها واختلاف تحدياتها: 


وواقع الأمر أن ذلك لا يكفي وحدهء من غير تحصيل الأدوات اللازمة 
لخوض هذه الرحلة خوضًا قد أخذت له أهبتّه وجمعتٌ له عدته. 

ويمكننا القول إن تلك الأدوات مهما تعددت أسماؤهاء ومهما تنوعت 
مجالاتهاء أو اختلفت احتياجاتنا منها باختلاف أنشطتنا واهتماماتنا - فإنها 
جميعًا ترجع إلى ثلاثة أبواب رئيسية : 

الأول: المعارف. 

الثاني : المهارات. 

الثالث: الخبرات. 


أولّا: المعارف 


المعرفة؛ هي أعظم أركان أي ممارسةٍ إنسانية» وبدون توفر قدرٍ أساسي 
وضروري من المعلومات»؛ يصعب جدًا أن نرئ إنجارًا سالمًا من الغلط 
أو الخلل . 

ولا يوجد أي مجالٍ من المجالات الإنسانية يمكن أن نتكلم فيه عن عمل 
صائب بغير معرفةٍ مؤهّلة» حت أبسط أشكال الحرف اليدوية» والمهاراتٍ البدنية 
لا بد لها من قدر ضروري من المعرفة» والذي يسبب الغلط أن هذه المعرفة 
تُكتسَبُ بصورة تراكمية غير مدرسية» فيظن أصحابها أنهم لم يحتاجوا للمعرفة» 
وأن مجالهم غير مفتقرٍ للتعلم. 

وأي إنسان يريد أن يحيا حياة طيبة» يتمتع فيها بما يحبه هوء ويرضاه الله 
ويتقن فيها فن اختيار القرارات الصائبة» والعودة من طريق الخيارات الخاطئة» 
وتمييز الأنفع والأصلح» ويُجوّد ميزان نظره > فإنه لا يستغني -من أجل تحصيل 
أي شيء من ذلك- عن قدرٍ ضروري من العلم والمعرفة يجب تحصيلف ثم 
يتفاضل الناس بعد ذلك فى الزيادة عليل هذا الضروري» وفى جودة تفاعل المعرفة 
مع المهارة والخبرة. 

من غير القدر الوافي من المعارف والمعلومات لا يمكننا أن نحدد 
تخصصّاء ولا أن نُصقل موهبة» ولا أن نكتسب مهارة» ولا أن ننتفع بخبرة» 
ولا أن نتخذ قرارًاء ولا أن نزن بين خياراتنا. 

إن السعيّ لجودة أي ممارسة إنسانية من غير تحصيل القدر اللازم من 
بلا هداية» ثم يطمع أن يصل! 


ثانياء المهارات 


المهارة؛ هي المقابل العملي التطبيقي للمعلومات» المعلومة هي السلاحء 
والمهارة هي دقة التصويبء المعلومة هي الحروف وأنواع الكلمات وصور 
الجملء والمهارة هي القراءة» المعلومة هي نص القرآن ومخارج حروفه 
وصفاتهاء والمهارة هي التلاوة» المعرفة هي كتيب التشغيل» والمهارة هي 
إجراءات التشغيل وصولًَا لصوت الآلة يهدر من حولك؛ المعرفة هي العلمء 
والمهارة هي الإجراءات التي تجعل العلم النظري عملا واقعيًا مشاهدًا . 

المهارات هي الإجراءات العملية التطبيقية والتنفيذية» التي يتفاعل فيها 
مكون المعرفة مع الواقع واحتياجاته من أجل إنتاج الصورة المرجوٌ حصولها 
وتأثيرها . 

ومهما أوغل مجال الإنسان أو تخصصه في النظرية؛ فإنه لا يستغني عن 
جانب مهاري». حت التفكير محور إدارة المعرفة» هو نفسه مهارة لها إجراءات 

ومن غير تعلم إجراءات التشغيل للمعرفة» وممارسة تطبيق هذه الإجراءات؛ 
سعيًا لاكتساب المهارات اللازمة للعيش» واللازمة لجودة العمل.» وصحة الخيارء 
وسلامة القرار > فلا يمكن أن يطمعٌ الإنسان في حياةٍ طيبةٍ يحبها هو ويرضئ 
عنها ربه. 


"١ 


الخبرة؛ هي تراكم التجارب التي قمت فيها بالتفاعل مع واقعك مستعينًا 
بحصيلتك المعرفية» وقدراتك المهارية» وهذا التراكم الطويل لعمليات التفاعل 
تلك» والقدرة على معرفة نتائجح كل تجربة» وعلئ تحليل تلك النتائج من أجل 
تجويد المعرفة» وصقل المهارة > هو الذي يصل بالإنسان لأحسن ما يمكنه من 
هيوابية العيكن 

ولتكن واعيًا إلى حقيقةٍ مهمة جدّاء هي: أن التجارب وتراكُمَّ الخبرات 
وحدها لا تنفع» فكثير من الناس يمرون بتجاربّ كثيرة» ويجمعون خبراتٍ شتّى» 
ثم لا ينتفعون بها! 

كان هازلة ويخ منكر قاناذة :«إننا" دقل اكتسردا حجر فعرفة نه هذا الخطا 
هو نفس الخطأ الذي ارتكبناه من قبل». 

بمعن أن التجربة لم تكسبنا قدرة علئ تفادي الأخطاءء وهذا صحيح في 
واقع كثيرٍ من الناس . 

ومن أعظم السطافي :الت قرأتها بخصوص هذا: «أن التجارب والخبرات 
لا ينتفع بها الإنسان لمجرد حصولها لهء وإنما ينتفع بها إذا وجد قدرٌ لازم من 
المعرفة والوعي», والتدبر والتأمل» واستخلاص العبرة» وحساب النفس . 

بدون التأمل والتدبر في التجارب» وبدون المحاسبة ورصد الأخطا 
وتحليل أسبابهاء وتنمية القدرة علئ استخلاص العبرة» وإنتاج الحلول» وتوفير 
فرص تفادي الأخطاء > لن ينتفع الإنسان من خبراته وتجاربه» ويظل مدة عمره 
كن طاو 

تلك الثلاثة هي أدوات العيش السليم» وتحصيل تلك الأدوات» والسعي 
الذي لا ينقطع لصقلهاء وشحذ سكينها > هو مفتاح عظيم من مفاتيح الحياة الطيبة. 

ف 


وإن أعظم القولٍ ضررًاء ما كان عن علم ناقص» لا هو علم معدوم فيتورّع 
صاحبه تورّع الجاهلء ولا هو علمٌ يكفي للنظر؛ فتكون معه رحمة الله 
بالمجتهدين وإن أخطأوا. 

وأعظمٌ العمل ضررًاء ما كان عن قدرة لا تُجزئ؛ لا هي معدومة فيقنع 
صاحبها بعجزه. ولا هي كافية مجزئة فيحصل الفعل بها على وجهه الذي يرضاه 
الله» ويعذر صاحبه. 


رف 


مفاتيح الحياة الطيبة: النفع 


المفتاح الثاني من مفاتيح الحياة الطيبة: ميزان النفع. 

والمراد به هنا أن يكونً النّفع الذي يحبه اللهء سواءً نفع الذات 
أو المحتاجين؛ أو النفع بما يُصلِح الدنياء والنفع بما ينجي يوم القيامة - هو 
المحور المركزي الذي نقيس به فعالية وجدوئ وقيمة الأشياء» والتصرفات» 
والعلاقات. 

ولا زلنا مع هذا المفتاح أيضًا داخل دائرة المفاتيح المتعلقة بتحديد هويةٍ 
الخيارات عند مقامات التعارض والموازنة؛ فإن معيارية الوحي لا تمنع أن يغلط 
الناس في الاختيارء لكنه ليس غلط اختيار الشر وترك الخيرء وإنما غلط الاختيار 
داخل دائرة الخيرء أو داخل دائرة ما ليس شرّاء فقد لا يبلغ ضرر الشيء أن 
يكون شرًاء لكن سيبقئ له من الضرر ما يجعل اختياره غلطّاء قد يكون في الخيار 
من النفع ما يجعله خيرًاء لكنه لا يبلغ من الخيرية ما يجعل تفضيله على غيره هو 
الخيار الصحيح . 
حقيقة هذا المفتاح: أن تجعل النفعَ قيمةٌ مركزية للخيار والموازنة» وأن 
تجعل طلب الأنفع هو محور تلك القيمة المركزية. 

إن مادة النفع والنافع والأشم تتردد في نصوص الوحيء فالله يقول: 8ْإإِنَّ 
3 عن اورت والارق: واتلق ادن والتهان والفلك. الى حرف : آلْبحْرٍ بمَا نكم 
لتاق :103 الزن امادنة الققق عن قار لاديف الرض بن مريا ويك لاسن كر 


ين 


>32 


َك دعي اتج والتعا 
1ل : .]١ 5١4‏ 

والله يقول: ##أنزلٍ ين اسم مه ات دي بكديها تاعتحل. الكيل: ريدا ريما 
فك وودقة علكن ق. الاق اا علق أذ اع رسُُُ 9 كَدَلِكَ يَضصْرِبُ أَنَّهُ الْحَنَّ وَالبَطِلٌ كَأمَا 
كيد يَدَهَدْ جم ونا ما َم آلدّسَ مَك في اين كلِكَ يَطْرثُ لله الأتتال» 
.]١١/ 0‏ 

وفي الحديث: ١خير‏ الناس أنفعغهم للناس). 

ومن أجمع الوصايا النبوية قوله يل : «احرص على ما ينفعك» واستعن بالله 
ولا تعجزا. 

إن الدليل الإرشادي لعيش الحياة» واجتياز محنتهاء وتحدياتها - 
لا يتكوَّنٌ من عناصرٌ كثيرة» هو بسيظ جدًا في عناصره.» وأنا مُصرٌّ أنه ليس صعبًا 
في تنفيذه. الفهودة الحقيقية هي في الصوارف التي تصرفك عنه» واستسلامك لها. 


«احرص على ما ينفعكء واستعن بالله ولا تعجز.. 

هذه هي الوصفة السحرية» فكل من حرص على ما ينفعه وعاش حياته 
ا ا 3 - 
فلن يعاني -فيما أظن- من الحيرة التي تسيطر علئ حياةٍ من قَقَدَ بوصلة الحياة. 

تمر بنا جميعًا لحظاث ضعفٍ وقنوطٍ وإحباط». وجماع علاجها في ثلاثة 
أركان. تجمعها جملة نبوية واحدة: احرص على ما ينفعك. واستعن بالله. 
ولا تعجز. 

والعجزٌ ليس هو عدم القدرة الذي يعبر عنه الفقهاء بهذا اللفظ. وإنما العجز 
هنا هو: قعودٌ النفس في وهدةٍ وهي تستطيع الخروج منها. 

إن كلّ ما ينفعك في دينك؛ ويُصلح لك دنياكء التي هي مزرعةٌ آخرتك» 
هو مطلوبٌ لله ودَء والوحيُ هو معيارٌ تحديدٍ النّفعِ والضّرّ؛ فليس كل ما يعجبك 


". 


أما ما سكت عنه الوحي بخصوصه > فَتَرجِعٌ معاييرٌ قياس النفع والضر 
فيه لعمومات الشرعء وللتجربة الإنسانية وقياسها بأدواتها المتاحة لعلامات 
وأمارات النفع والضرر المادية والمعنوية. 

فإذا نبت كونُ الشيءٍ مما ينفع في الجملة» أو مما يضر في الجملة - 
فيأتي الخيار في فعله أو تركه» ليخضع بعد ذلك لموازنات ما هو الأكثر نفعًا 
والأشد ضررًاء وما هو الأنفع لك تناسبًا مع شخصيتك وقيمك وأهدافك في 
سلسلة لا تكاد تنتهي من الموازنات بين الخيارات المتعارضة» فقد أعطيتك 
التتفام ع 'لكن 'آنقان المقتام تشكل شك الجرية:الذاية وليست رجه وعدا 
يشترك فيه كل الناس . 1 

وإن مما ينفعنا هاهنا: كلامٌ الفقهاء في أبواب المفاضلات في العبادات» 
وأنه ليس فيها تفضيلٌ مطلقٌ إلا من حيث التجريد عن المتغيرات» أما عند مراعاة 
المتغيرات الزمانية والمكانية» وحاجات الأشخاص» والجماعات - فإن تعارضَّ 
المتغيرات سيجعل الفعلَ الأقلّ رتبةً (المفضول) خيرًا لشخص معين في سياقٍ 
نين من لفطل :1لا علزمرية (المتصول)خ وان الجوية القن 114 حرصت عن اسلو + 
لأ العم أفضل ؟) بتنوع سائليه وحاجاتهم» وسيقودنا هذا لحقيقةٍ عظيمة: وهي 
أنه ليس نَم خطة عمل تصل كل الخلق: وهي الأفضل والأنفع لكل الخلقء هذا 
حديث خرافة. 

إن أصولَ الإسلام» وأركاته الواجبة» وحزمة منظوماته الأخلاقية الملزمة 
> لا عيان لأخد فى فرك اشئء منهاء وإنما يتفاوت الثامن في كمالاتها لا في 
أصلهاء وفي مداواتهم لنقصها والتوبة من التقصير فيهاء لكنها في الجملة ليست 
ميدانا لمفاضلات الفعل والترك. 

أما كمالات الشُعب الإيمانية» وموازنات النفع في الخيارات الدنيوية - 
فإن التعارض فيها لا يصح أن تخلوَّ الموازنة الترجيحية فيه من عنصر الذاتية» وإن 
الفرادة الإنسانية في محمد كك وأصحابه» وتنوع قدراتهم» ومواهبهم. التي تكلمنا 
عنها في لياه ك: الكدنن عر أن قلاف المزالى المسكؤلة فافه القويةم 

ل 


محايدة النوازع والأغراض > لا يعرفها ديننا في تصوره عن خيارات الناس في 
حياتهم» وإنما أنت تختار حياتك» وما تُحسنه وتبدع فيه فَتَتَقِئّهه وتجعله مشروع 
حياتك» وحيث كان مباحًا ينفعك وينفع الناس > فإن الله يرضئ منك بهء فلسنا 
جميعًا نسخةً واحدة» إنما نحن أمة الجماعة». كل جدولٍ منها يصب في النهر؛ 
وإن مَصبٌّ النهر عليل جنة الخلد. 


لا تتولوا ما كفيتم: ولا تُضيعوا ما وليثّم. 
هذا هو أصِلُ الإصلاح وذروة سَنامه؛ ألا يَشْغْلَ الإنسانُ عمرّه إلا بما 
يتقنه» ويقدر عل تجويده والتميز فيه. 
ابحث بهدوءٍ وأناة عن مواهبكء» ومكامن تميزك؛. وطوّرهاء وأصلحهاء 
وأصلح بها. 
إن فاعلية المجموع من فاعلية الأفراد» وعندما لا يقوم كل فردٍ بدوره علئ 
أتمّ وجه > لا تنتظر من أيّ أمةٍ أن تكون أمة فاعلة مؤثرة. 


وقيام كل فردٍ بدوره يعني عدة أمور: 
أولا: أن يبدل أقصئ جهده في الفعل اليف ليا مضل 
تاا أنحيمقي قن افون تنه عل عسوا 4 كهويك الا دراك وتجويك 
الفعل» ين وزيادته . 

تالا أن مولا ل اله مو شرقكر اند حرفن ب العتس زان مايا عن 
سان تحديد 002226 ْ 

رابعًا: لا تتولئ ما كُفيت ولا تُضيع ما وُليتء شُعَبٍ الخير والإيمان 
وأبواب خدمة الدين كثيرة؛ فلا تنصرف عمًّا تحسن إل شيءٍ لا تُحسنهء أو إلى 
شيء قد قام به غيرك» لا يزيده كونك معه فيه. 

خامسًا: دوائر اهتمامك لا ينبغي أن تطغ على دوائر تأثيرك» اهتمّ بقضايا 
المسلمين» لكن لا تبذل في هذا الاهتمام أكثر من خمس طاقتك, والباقي اصرفه 
للقضايا التي تستطيع أن تُحدث فيها تغييرًا ملموسًا. 

"1 


ستؤجر على كل باب من أبواب المسلمين تحمل همه؛ لكنك ستسأل عن 
كل باب لم تقم فيه بما كان في وسعك» ووزرٌ التقصير يأكل أجرّ الهمٌّ العاري 
عن الفعل. 

أي شيء ينفعك أيومٌ من الهم والحيرة والضيق بواقع المسلمين» في حين 
أن أمام عينك» وبجوار بيتك» وعلئ طرف الثمام منك» أبوابٌ مشرعة» وشعبٌ 
إيمانٍ تنتظر من يشغلها؟! 

ما يبدو لك كخبر عابرء يمثل لآخرين حياةً بأكملها . 

هناك قَدْرٌ من الشعور بمعاناة الآخرين ضروريٌ لحياة الإنسانية في قلبك» 
لكن هذا القدر إن زاد عن حده أماتٌ فيك الرغبةَ في العيش» وأقعدك راغرييك 
ولم ينفعك . 

ربما لأجل ذلك أمات الله في آذاننا القدرةة على سماع عذاب الأموات. 

قد يبدو لنظر عَجولٍ أن ذلك السماع يعظء لكن الفقيه يعلم أن ذلك 
السماع يترك النفس معطّلة» قد ذهل منها القلبُ العقول. 

ثم اعلم أن كل ذلك لن يحميّك من هم ازدحام النافع» لكنه في نفسه هم 

انع مدي كاه ارين معارفك ومهاراتك الإدارية؛ فإذا ازْمَحَمتْ في رأسك 
تيل توك معات قر التكسة: تكله ميا" أ سر ساك بوودناف هقط ها هنا 
أنهك يومك الفائت. وشطرّها الآخر مما يختصمك في ساعات يومك القادم» 
وكلها مما لا تكاد تذكر همَّ واحدةٍ حت تقدم أختها تقاتل عن حظها منك. وكلها 
مما ينفعكء. وينفع الناسَ» ويرضي الله > فذلك وحده هو الطريق يعصمك مما 
يفتك بالناس من أذواء البطالة» أو القاتل الصامت؛ الشغل بما لا ينفع. 


لا 


في ثلاثينيَاتِ القرن العشرين وُلدت العلامة التجارية الخاصة بمعجون 
الأسنان بيسودنت» وبالتعاون مع عملاقٍ من عمالقة فن الإعلان والترويج في هذا 
الوقت (كلود سي. هوبكنز) بيعت ملايين من هذا النوع؛ ليتحولّ معجون الأسنان 
من يومها وحتول وقتنا هذا إل سلعة من أكثر السلع رواجّاء وليتحول استعماله 
إلى عادة من العادات اليومية في العالم أجمع. 

قبل هذا التاريخ كان معجونٌ الأسنان موجودًا وبماركاتٍ مختلفة» ولكنه لم 
يكن إحدئ السلع الرائجة» ولم يكن استعماله عادة منتشرة» ولكن عبر تقنيات 
إعلانية لا زالت تُدرس حتئ اليوم؛ فتح معجون الأسنان بيسودنت وحملتٌه 
الإعلانية البابَ للتحول الكبير الذي طرأ عليل هذه السلعة. 

إحدئ التقنيات المهمة التي ساهمت في هذا كانت أن مبتكرَ هذه الماركة 
الجديدة من معجون الأسنان قد أضاف لتركيبته حامض السيتريك» وجرعاتٍ من 
زيت النعناع مع مكونات كيميائية أخرئ ساهمت في إعطاء هذا المعجون إحساسَ 
الوخز اللاذع والمنعش الذي تشعر به عند استخدام معجون الأسنان» وقد استمر 
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استعمال هذه التقنية التاركة لهذا الأثر في مختلف أنواع المعجون من يومها حتئ 
وقتنا هذا . 

تقول تريسي سينكلير مديرة "0141.7" ومعجون كريست: (إن العملاء 
يحتاجون إلى إشارةٍ من نوع ما إلئ أن المنتجَ يعمل بنجاح» ونحن نستطيع أن 
نجعل نكهة معجون الأسنان بأيّ صورةٍ طالما يشعر الناس بالوخز المنعش» فإنهم 
يشعرون بأن أفواههم تبدو نظيفة» إن هذا الوخرّ لا يجعل معجون الأسنان يعمل 
بشكل أفضل» ولكنه يقنع الناس بأن المعجون يعمل علئ أكمل وجه). 

تُواصِلٌَ سينكلير القولّ أيضًا بحسب ما ينقله عنها تشارلز دويج مؤلف كتاب 
قوة"الحاداك فا إن اكه 3" الرشوتضيودن سات كتيرة: للقاية» :إن اشاس اله توي 
عليه تكوين رغوة» ولذلك فإننا نضيف مواد كيميائية مكونة للرغوة؛ لأن الناس 
يتوقعونها في كل مرة يغسلون رؤوسهم. وينطبق الشيء نفسه على مواد تنظيف 
المااس ته لفريات ناذه فييكت ال فيه لمشهورت ١‏ لأسفافة ولينى للك قاقد 
صحية» ولكن الناس يشعرون بحالة جيدة عندما تكون هناك كمية من رغوة 
الصابون حول أفواههم). 


)"( 


إن الأساس الذي ترجع إليه تِقَنِيَةٌ الطعم اللاذع وتقنية الرغوة هو أساسن 
واحد.ء خلاصته: افتقارٌ الإنسان للشعور بالأثر السريع» افتقازه لِرَدُ فعل ظاهر 
محسوسء» حتئ وإن لم يكن كبيرَ الأثرء وحتىئ وإن لم يكن مفيدًا بالمرة. 
لأجل ذلك: فإن أكثر ما يُثن به علئ المؤمنين هو أنهم يؤمنون بالغيب. 
ولأجل ذلك يُعد من معالم العبوديات العظمئل: استمرارٌ الإنسان في الدعاء 
رَغم تأخر الإجابة» أو حتئ رغم عدم الإجابة بالمرة. 
.م« 


فإن الإجابةَ السريعة والنصرّ المعجل والإيمانَ المشهود > لا فضل لأحد 
فيهاء فكل الناس بها يؤمنونء أما من يُعْالِبٍ طبعٌ عجلة الإنسان لشهود الأثر - 
فأولئك هم المؤمنون حمًا . 

ولأجل ذلك: يشعرٌ الإنسان بالحاجة لكلمات الثناء على عمله» والمدح 
علئ فعله» وشَّرَّعَ الوحئ للناس أن يشكروا من أَحسّنٌّ إليهم؛ فلا يشكر اللهَ من 
لا يشكر النَّاَء ومن قال لأخيه: جزاك الله خيرًا فقد أبلغ في الثناء. 

ولأجل ذلك: تُعظمْ المرأةٌ قدرٌ الكلام الرومانسي» أو الهدايا اللّطيفة: 
وتشكو زوجّها إن افتقده. حتئ وإن كان زوجًا محبًا صالحًا. 

ولأجل ذلك: يمكنك أن تكتفي في رد السائل بالدعاء الحَسَنء ومَدَحَتَ 
العربٌ -قديمًا- طِيبَ القول في وجه 457 ونهل العران عن هوا انك فقال 
تعالل : وأا أَلصَلَ كل تَتبْر» [الذعل: ٠‏ 1 

ويقول الشاعر: 

لا خيلَ عندك تعطيها ولا مال فليّسعِد النطقٌ إن لم يُسعِد الحا 

وإلئ الباب نفسه يَرجِعٌ الأثر الإداري لتحفيز الموظفين» والأثر التريوي 

احارمواته إن سيا ول الاب نشي ورج تعلق فلو الغا غيلرة 

قع التواصل بالإعجاب والريتويت» بل للباب نفسه يرجع تَشْوُفُ الكُتَّاب 
0 لأن يَرَوا ذكرًا لأعمالهم». ولو بالانتقاد. 

وتحت الأصل نفسه: يندرج خوف الناس من الفضيحة أمام الناس» وهو 
خوفٌ يَعْلْبِ في نفوسهم خوف العقاب من الله والفضيحةٍ علئ رؤوس الأشهاد 
يوم القيامة؛ لأن فضيحةً الناس عقوبةٌ معجلةء وأثرٌ لاذعٌ قريب. 

ولأجل ذلك أيضًا: يَزْمَد الناسنُ في الأعمال الصغيرة التي لا يُسمع بهاء 
ويزهد الناس في الأعمال العظيمة لكنها طويلة المدئ» لا يُرئ أثرها إلا بعدَ 
سني كذ تشخط تين عبريعه :و لاحل ذلك كله > أكتر الرسه ميخ .وضطا تيه 
يفطن السناقيق من اتنيافهة الأ ووس قمر خمله» .وان يتجاؤن النتاحة«الأسانية 
لشهود الأثر؛ فإن النبئ يكْهِ يأتي يوم القيامة وليس معه أحدّء وإِنّ أكثر الأنبياء 
الوا وى يلوا فر اذه يق قو اموي: 

ا 


(؟) 


لقد رأيت من ينافح عن نزول الله في ثلث الليل الآخرء يُتْبنُه صفةٌ لله في 
وجه مُنكريه» ورأيتّه أزهدَ الناسَ في الطاعة الف لبن روك الله إلا مكرة ترغيت 
فيها وفي سلوكها؛ وما ذلك إلا لأن الجَدَلَ فعل مُعجَلَ يُلمّسٌ أثره. والفي 
مؤجّل ثقيل تّطويه جدران بيتك. 

وفيما يسميه الناسسُ الهم العام وخاصة عند وقوع المآسي الكبرى يفزع 
الناسُ إلئ الكلام» ويُحبُون أن يَرَوا من حولهم مِن أهل الرأي والقلم يتكلمون؛ 
إن هذا الكلامٌ يقوم مقام الرغوة والأثر اللاذع ار بالعمل والإنجازء 
ويجعلك اراد نا سه هن تنك مور بشزارة الاسية #التشطلك. ]لا “سولف اماع "قن 
افينظحة ولق قغورا زاتما يانف اذيك ما عللك: 

أما سنالك "العفل «والتائير الحقيقن »التق قدا يتضل: بعضها الفعل يما قمك 
بالثرثرة عنه > فإنك ادا يها أو تلكا وقد رأيتٌ بعضّ من أعرفه ممن 
يَعْذُ الكلامً مشا الحا ل اسولين؟ لم بيلك آي منلاك ان مينالك البمع 
الذي يصل بالفعل للذين ظَنَّ الكلام عنهم حملًا لهمومهم. حتئ الجودٌ بالمال لم 
يسلك به طريقًا وهو مشرع بين يديه 

وتلك سُنَّةٌ سائرةٌ في الناس؛ فالكلامُ خفيفٌ» والفعلٌ ثقيل» والفراعٌ يمتلئُ 
بالأسرع نفوذا إليه» ومشقة الكلام في حركة لسانٍ خفيف». ومشقة العمل حركة 
بالتذن وبدّلٌ بالمال» وركوت لمماق تخالث أهواء. النفوسن» وقليلٌ من 'الناسن 
يستطيعٌ فعل ذلكء» فيبقئ الكلام غنيمة باردة تَقِيمُك مقامَّ الباذل» وإنما أنت مُثرثر 
لا حظ لك في ميدان البذل الحقيقي بنفسك أو بمالك. 

وما أكثرٌَ ما رأيثُ ممن يتكلمون عن هم الأَمّهِه وطريق إصلاحهاء وهم مِن 
أكسل الناس إذا قصدتهم لعمل. ومن أقعد الناسٍ إذا أردتهم لصالحةٍ يقومون 
بهاء أو ثغر يقفون عليه. 0 

نض 


وكل ذلك فرعٌ عن هذا الأصل نفسه: أن الناسَ يُحبون أن يَرَوا شيئًا مُعجلًا 
مَشْهودَاء ولو كان قليلَ الفاعلية» ضعيف التأثير» ليس له دورٌ حقيقيٌ في مداواة 
ما يألمون منه. 

الكلامُ أثرٌ سريع. ورغوةٌ تُوهِمّك أنك أَدَيْتَ ما عليكء. وتُوهِمٌ من يَنظرٌ 
إليك أيضًا أنك من أهل شُعَبٍ الإيمان الذين يُوَنْرونَ في الحياة بما ينفعهم وينفع 
الناس. والحالٌ أنك مجردٌ رَبدٍ أبيضّء إذا زال رغاؤه لم يبقّ منه نفع. 


رضنا 


الهشتاج 
ولا تنظروا في ذنوب اناكم أرباب» وانظروا في ذنوبكم كأنكم 
عبيد» فإنما الناس مبتلّى ومعائّى» فارحموا أهل البلاء. واحمدوا الله 


عل العافية) . 


)1١0 
ثلاثمائة وخمسون ألف قتيل» كانت هذه هي حصيلة القتلئ الإجمالية.‎ 
بالطبع لم يبدأ الأمر هكذاء بدأ الأمر بحالة قتل واحدة غريبة» تَلَتها حالةٌ‎ 
ل ل ل ل‎ 
متكرَةٍ عدا تمكن القاتل من القبام بجريمقه عن بعد بواسطة التحكم الإلكترونى:‎ 
قبل الجريمة الثالثة اكتشف المحققون أن القتيلين تمت (هشتجتهم) من قبل‎ 
المتابعين في وسائل التواصل الاجتماعي». كلاهما ارتكب فعلا مستنكرًا‎ 
اجتماعيّاء أحدهما سخر من عدالة قضية امرأة مُقعدة» والآخر سخر من طفل‎ 
إقلذه في الفناء سنك (مسمتحهم) ببيسداح  الموت لقلان» ومو الهشتاج الذي‎ 
أعلن طرف خفينٌ أن أعل من تتم هشتجته بهذا الهشتاج سر سيتم قتله في الخامسة‎ 
من عصر يوم الهشتجة.‎ 
بين أربعة تمت هشتجتهم د يسارع المحققون لحماية أعلاهم من القتل». لكن‎ 
في النهاية يتم قتل الضحية الثالثة» وسط تساؤلات عن مدئ إمكانية استمرار‎ 
هذاء خاصة والذي يقف أعلئ الهشتاج في اليوم الجديد هو بمثابة رئيس وزراء‎ 
البلاد.‎ 
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تلتوي الحبكة بعد ذلك لتقودنا للهدف الحقيقي للقاتل الخفي. إن الضحايا 
الذين قُيلوا هم مجرد طعم للذين نصّبوا أَنفسَهم قضاءً ومُحَلّفِينَ» وآلهدّء يُعِدُون 
الفمنان الكعةا ملرة اماقم ذا نود ولا نه امركك وا اقشاءة وشجيية 
ألف مشارك في الهشتاجات السابقة» وقتلهم جميعًا في يوم واحد بالوسيلة 
الإلكترونية المبتكرة نفسها. 

إنهم جميعًا مسؤولون أمام القاتل الخفي عن محاولة حبيبته الانتحار بسبب 
«(هشتجتها) لموقف زلت فيه وأساءت التعامل مع طفل مصاب بصعوبات في 
النطق. كان درسًا عنيمًا وقاسيًا من القاتل لحاملي الحجارة المسؤولين عن رجم 
الضحية المصلوبة على الهشتاج . 


)"( 


شاهدتث هذه الحلقة من المسلسل التي لخصتها لكم في الفقرة السابقة أكثر 
من مرة» وفي كل مرة وكقشرة البصل كانت تكشف لي عن طبقات لا يبدو أنها 
ستنتهي من قبح النفسن الإنسانية. 

يبدأ الأمر كالمعتاد بضحية يتم نصبها علئ الصليب» يبدو لنا جميعًا أنها 
تستحق» وأن من فرص الإعلام الجديد هذه القدرة التي أتاحها للناس ليصلبوا من 
يستحق العقاب حتئ الموت. ما دام موا اجتماعيًا لا يسيل فيه دم. 

مع الوقت وباختلاف تركيب النفوس» ومع الإغراء الكبير الذي تقدمه فرصة 
أن تكون قاضيًا وحاكمًا وناصبًا للمعايير > تتوالئ الضحايا التي ننصبها علئ 
ضلييعا الأزرقء 'لتعوالق معها موخات من الأذئ النفسى والمعدورق لا تطال 
الضحية فقطء بل تطالها وتطاله ذويها وأحبابهاء حتئ تفسد حياتها كلهاء 
ومستقبلها بأكمله. 


ومع الوقت لا يمكن التحكم في بُوصلة الصَّلب هذهء ونجد أمامنا في 
وقائع متوالية أشخاصًا وأخطاءً تستحق من العذرء أو التفهم. أو حتيل اللومء أكثر 
بكثير مما تستحق من التشهير والصلب والرجم الذي يمارسه الناس على مواقع 
الوزام 

الأمر بالنسبة لي أشبه بكثير بوليمةٍ دموية يجتمع فيها مجموعةٌ من مصاصي 
الدماء؛ء معدومي المشاعرء فاقدي الإنسانية» الذين تمدهم النطاعة بسيل لا ينتهي 
من التكييفات والتبريرات يُشَرعِنُونَ بها جريمتهم. بوبم تق رسو ولق 
المروءة» وفقدٍ الديانة. 

تدخُل علئ الهشتاج؛ لتنظر ما هي الجريمة البشعة التي ارتكبها المصلوب 
الجديد.ء فيصدمك أنها مجرد خطأ يمكن الاعتذار عنه, أو زلة يمكن تفهمهاء 
أو حت خطأ يستحق العقوبة والتحذيرء لكن في حدود ضيقة من مؤمّل لهذا 
يُحسن ألا يُعين الشيطان عليه» بل ربما يصدمك أن جريمة المرجوم على صليب 
نخبة مواقع التواصل الذين يسحبون خلفهم أتباعهم - مجردٌ تفضيلٍ شخصي 
لا يحق لأحد الحكرٌ عليه. أو محاكمةٌ من اختارهء لكن هناك في زاويةٍ ما 
شخصٌ قليل العقلء قليل الدين» قليل المروءة: اختار أن يَنصِبَ صليبّه» وأن يعد 
آلة الرجم» وأن ينصب ضحيتهء واختار قومٌ أن يتبعوا نعيقه» ثم سار آخرون في 
القطيع لا يدرون أي دم تُسيله حجارثُهم الرعناء. 


(؟) 


إن الإطارَ الذي اختارته الشريعة للتعامل مع أخطاء الناس هو: النصيحة» 
وفي دلالة لفظة النصيحة معنّى عظيمٌ جدًا؛ فهي طلبُ صلاح الشيء وتخليصه مما 
تعيشة و تسل 
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وكل نصيحةٍ لا يطلب صاحبها صلاح المنصوحء ولا يبتغي بنصيحته نفعه 
- فهي نصيحة مدخولة كاذبة في دعوئ أنها نصيحة. 

وكل جدل أو حوار أو نصيحة لا تستحضرٌ فيها الرحمة بمخالفكء» وإرادة 
هدايته» وحب الخير له > كان ذلك من الاستطالة بالحق» ومن أخلاق أهل 
السنة: ترك الاستطالة بالحق» أو بالباطل. 

وكل نصيحة لا تقوم علئ العلم والعدل ووضع الأمور في مواضعهاء ووزن 
الأخطاء بما تستحقه > فهي جريمة وفساد. 

تحريى. العدل والإنصاف: يؤدي بك إليل أن يكون الكثير من كلامك:بعد 
جلسات محاكمة ومداولة» وموازنة داخلية خفية. 

وهذا طريق شاق كما ترى» واللسان عضو خفيف الحركة كما تعلم؛ لذلك 
يقع الناس في الناس ولا يعدلون. 

وأنت إذا علمت أن هذا الرجم علئ الصليب الأزرق هو ضربٌ من العقوبة 
بالك الله قن ويج سنك اللمتعليه وعلق كل "قتعا اوه عليه عدم ايف ذلك أن 
تزن الأمور وتضعها في مواضعهاء وألا تتصدئ لعقوبة لا يستحقها من تعاقبهء 
وألا تدخل في عقوبة ليست تحت سلطتكء أو لست مؤهلًا لها. 

إن ما يقوله الرجل في الفرد أو الجماعة من الناس ليس ميزانه فحسب: 
أصادق أمين هو أم كذاب مفتر. 

فإن الرجل قد ينجو من تعمد الكذب. ويكون عادلًا لم يظلم» لكنه يقع في 
شعب أخرئ من قلة الدين» أو قلة الورع» أو قلة المروءة! 

ومنها : 

أن يخلط الرواية بالرأي» فيسوقٌ ظنونه وتخميناته مقام من يسوق شيئًا رآه 
وسمعهء فتجده يبني عل واحدة صادقةٍ عشرًا هي حدس وظنّ وتخمينٌ» كثيرًا ما 
يكون عاريًا عن البيّنة الصحيحة» ثم هو يسوق كل ذلك مساق الواحدة الصادقة 
الأولئ التي رآها وسمعها. 

ا 


ومنها : 

أن تقوم عنده بينة» لكنها بينة ليست عاليةً الرتبة» فإن البينات درجاتٌ 
ومراتب» ومنها ما يسوغ للرجل أن يقول في خاصته وأصحابه المأمونين ممن 
يحسنون قياس البينات» لكنه لا يسوغ له أن يقوله في مشهد من الناس مختلطي 
الدرجات» فيهم من لا يميز رتب الوينات: 

ومنها : 

رفوه الويا ف القود أو اللجباعة زقتر وين و غير حلطلا اله عينة غالة 
الرتبة» لكنه اناك المجالس» وأسرار الناس» ومما يُستكتم به أصحاتبٌ 
المروءات» لم يُطلعوه عليها ليُذيعها في الناس» وليس ثمّ مصلحة ظاهرة غالبة 
تبيح انتهاك حرمة السر والمجالس تلك. 

ومنها : 

ما يقوله الرجل في الفرد أو الجماعة وهو حق, لكنه يسوقه يريد أن يستطيل 
ويبغي» أو يريد الفضيحة, لا النصيحة., ويريد الانتقام والمعرة» لا الهداية 
والرحمة» أو يريد أن يُقرّي به حجة من يستطيل ويبغي» فيكون قد وضع حمًا في 
غير موضعهء واستعان به علئ باطل وشر كثير. 

وبعد. . فإن قلةَ الدين» وقلة الورع» وقلة المروءة: أبوابٌ شت» وقد يكون 
الرجل وهو يحسب أن لم يكذبء. ولم يظلم» وهو محتطبٌ لغابةٍ من الإثم على 
ظهره. لا يشعر بعاقبتها إلا يوم يتلقل كتابه بين يدي الحكم العدل الخبير 
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إن أهؤا غىء تولك فيد ظافكك"العفلية والتقينئة .والعاطقية هو أن يطل 


مصباح المعيارية مشتعلًا على الدوام. 
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كل قول أو فعل يمر عليك في اليوم تكون مشغولَا بإعطائه حكمًا قِيَمِيًا 
بالصواب أو الخطأء أو حتى بأنه يليق أو لا يليق. 

الحياة لا تسير هكذاء والله لا يكلفك هذاء وقلب الإنسان أضعف من أن 
يحتمل هذا التحفز المتصل . 

ليس كلامي هنا عن الأمور الظاهرة البَيّن أنها منكرة > فإنكار هذا -علئ 
الأقل بالقلب- واجب شرعيء» ليتحرك قلبك بالحب والرضا عند المعروف». 
وبالبغض والرفض عند المنكر. 

ولكن أعرض عما لم تحط بعلمه. ولم تطق ميزانه فلا تقل فيه بقول» ثم 
إياك وأمر آخرء لا تسرف فيه فهو الغالب علئ حال الناس». أعني: الاشتغال 
وإجهاد النفس في تقييم أمور ومواقف وأشخاص ليسوا في دائرة تأثيرك وتأثرك 
المباشرة. 

تكسي كتغل اللفادل »عر قرو كل كلمة واكل ووضون اوكل كاه ديقونها 
صديق بصفة عابرة. 

كلامي عن التحليل السياسي والفكري والفلسفي والوجودي للأشياء 
العابرة. 

التغافل يعين عل سلامة الصدرء ويعين على تقوية العلاقات بين الناس» 
ويدخر التك النقدية إلى مواطن احتياجها الحقيقية. . 

التغافل يعينك على تلمس الأعذار» ويعينك علئ التفهم» والتفهم أن تقر 
بأن الفعل خطأ لكنك ترئ في دوافعه والسياقات المحيطة به ما يجعلك تخفف 
من حكمك القاسي على فاعله. وأن ترئ أنك ربما لو كنت مكانه لزللت كما 
زلّء فترحمه وترجو له الخيرء ولا يزال الرجل على هدَّى من ربه ما دام يحب 
الخيرٌ للمسلمين جميعًا؛ المحسن منهم والمسيء. 

إن دوام اشتعال مصباح المعيارية سيقود ولا بد للخطوة التي تليه: أن 
تنصب نفسك حاكمًا وقاضيًا على الناس» وتزن لهم ما لن يزنه الله لهم إلا يوم 
القيامة» ثم تخرج من ميزانك لتنصب نفسك مقام صاحب الصولجانء» فتمد 
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السيف والنطع, وتأمر الناس فيتسقطوا لك الحجارة» حتئ إذا اجتمع الحفل: 
بدأت وليمة الرجم على الصليب. 

كثير ممن تراهم اليوم تحوطهم المسكنة» ويحفٌ بهم الفقر؛ يظهرون أنهم 
لا حول لهم ولا قوة > ليسوا كذلك في قلوبهم» وما قعد بهم إلا العجز وفقدان 
السطوة» وإلا ففي قلوبهم من الكبر والظلم وإرادة الأذئ للخلق ما الله به عليم. 

وفي مثل هذه الحال قال أبو الطيب: 

الظْلمٌ من شِيّم النفوس, فإن تجد ذاعفةٍفلعلةلايَظلمُ 

ترئ هؤلاء تضيق وجوههم وقلوبهم وألسنتهم بالناس» لا يستطيع الواحد 
منهم ضرَّك إلا فَعَلُء فقط لو يملكء, ولتعرفنّهم في لحن القول والفعل» يؤذيك 
لا تدري فيمَ وعلام. 

كثيرُ من الناس جبروته وكبره وخيلاؤه ليس في يدهء وإنما في قلبه» فاطلب 
تبلق وطلبي: “ران كو جداشاقة وف له كتركف ا واكاامة فول المكيطن الاسم 
بل من عمل العابد الخاضع لربه. ْ 

فِرِّ من حفلات الرجم على الصليب هذهء واعلم أنها لا تصدق وتكون في 
محلها إلا قليلاء أما غالب أحوالها > فهي دهسٌ للمشاعر الإنسانية» 
واستخفاف بحق الناس في الرحمة والإعذار والتفهم» فلا يستخَمْنّك الذين 
لا يعدلون» ولا تكن ممن نراهم اليوم مساكين» وهم يُبعثون يوم القيامة 
فيأخذهم الله أخذه للجبارين الظالمين المتكبرين. 


تخينة وسودا ومناخيرها كبيرة 
(قالوا: إن مَلِكَا طلب من علماء بلاطه أن يُلخّصوا له تاريحٌ العالم في 
جملةٍ واحدة؛ فلخّصوه له في تلك الجملة: يُولَدٌ الناسُ . . يتألمون» ثم 
يموتون. 
حسئًا أنا أحب أن أقولّها بهذه الطريقة : يُولدُ النامنٌ 7 يُجِبِرٌ بعضهم 
بعضًا علئ الألم» ثم يموتون). 
مارك توين . 
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اما ل :لقا اخنها قجر علا .مراك 'الخوس» طالمة لمن كداه خينة وسواذا 
ومناخيرها كبيرة»). ْ 

في البداية لم يستطع أن يفهمَ هذا التعليق الذي قالته عمِّتّه عن أمّهِ بعد أن 
غادرت خالتّه الغرفة» استطاعَ حرا اعد بيد وجاك خالته الملحوظء 
واستطاع أذ ينيع أت الكلام هنا انتقادٌ لشكل أمهء وا كسد قاين عا ل عن لثد 

بما تراه قُبِحَ أمه -زوجة أخيها-. لكن رغم ذلك لم يستطع أن يستوعب هذا 
التوصيف» وحتل عندما يسترجع هذا المشهد الآنء ويقارنه بصورة أمه الباقية في 
ذهنه بعد وفاتها > لا يساعده ذلك. 

لاجرو عع بعري ات كفي" السيقه م لاه الس 

)١‏ سمراءٌ نعم» لكنها سُمرَةٌ لطيفة ليست داكنة» ومع ذلك هو لا يرئ أية 
مشكلة في كونها داكنة. 


١ 


*) الأنث لبس صشيرًا ولا مسلقيما » ويمكخ اليكون كيرا لكب حي 
مجاملة لأمه- لا يشك أنه متناسقٌ مع باقي ملامح وجههاء ولو لم يكن متناسقاء 
هو أيضًا لا يدري كيف يكون هذا عيبا في أمه. 

بالتأكيد لم تكن أمّه في نصف جمال خالته» لكنه لم ير أنها قبيحة» في 
الواقع كانت امرأةً تهتم بشكلها ولبسهاء نظيفةٌ جدَّاء لم يشتكِ منها أبوه قطء 
وهي فوق ذلك لطيفةٌ المعشرء حسنةٌ الخلق» جيدةٌ التربية في حدود ما يسمح به 
تعليمياء :وكانت الفعل تحيين معاملتة» ونعاملة أبنهه واهل أبيهة الذين ينهلون 
كن درم ضيافتها ويسبّونها الآنء ولو كانت وفق ذوقٍ أي شخص أو معايير أيةٍ 
جماعةٍ > قبيحةٌ» لماذا يكون هذا وسيلةً للذم أيضًا؟! 

لكن التساؤل الأهم هو ما ظل يكبر داخل نفسه من يومها: لماذا تتكلم 
أنثق عن أنث بهذه الصورة أصلا؟ 

وعندما استطاع -بنصيحةٍ مني- أن يُكسِبَ سؤاله المصطلحات الكافية التي 
تجعله يشبه الأسئلة العميقة التي يحرصٌ الناسُ على الاحتشاد لجوابها > سأل 
نفسنه: آلآ تلبق فلك النظرة للمرأة يعقل ذكوريٌ لابيرئ في المرأة إلا سد 
ولا يستطيع الحكم عليها إلا ك «مانيكان»)؟ 

بعد ذلك بزمن طويل استطاع أن يجدّ الجواب» وإن كان يشك في قدرته 


على صياغته بصورة تُعبّر بصدق عما فى نفسه من بُغض لذاك الجواب. 


)"( 


مواقعُ التواصل الاجتماعي العربية تشيعٌ فيها ظاهرةٌ الصّور النسائية 
المُستعارة» وهذا مفهومٌ طبعًا أنه يحدث لعوامل دينية واجتماعية ونفسية» لكن كم 
مرة رأيتَ امرأةً تبغض ذكورية الرجال» ونظرتهم للجسدء وهي مع ذلك تستعمل 
صورةً لامرأة عادية الجمال؟ 
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جميل هو الدفاع عن حق المنتقبات في اتخاذ قرارهن بخصوص زيّهن 
وشكلهن بلا تدخل سُلطوِيء أو ثقافي عنصري ومتحيزء لكن السؤال المحير: 
تدان كماع ون المساف الى يع كداولينا في هذا الباق سعل ابقاني 
ظاهرء يحرص على جاذبية الصورة» وزيادة جرعة ال١كيوتيس»‏ والبراءة» وأحيانا 
الجاذبية . 

فق المنتفبات اللواتن لأ بيد تسيق لباسين يذه اللجاذيية م ليناذا يكم 
استبعادُهنَ من هذه الصور التسويقية؟!» ولماذا تقول إحدئ المنتقبات لأختها على 
صفحة فيس بوك: «إوعي تلبسي النقاب والعباية والملحفة زي الستات المدهولين 
دول»؟! ْ ْ 

الصورٌ الحقيقية أو الكارتونية اللّطيفة لصفحات (لن أتزوج إلا ملتح» ولن 
أتزوج إلا منتقبة أو محجبة) > كلها صورٌ أنيقة لرجالٍ وسيمين» 000 أوفر 
اللحقيقةك, 

في رحلة صعود أحمد زكي الممثل المصري المعروف» هناك مرحلةٌ دائمًا 
تستوقفني» يحكيها أحمد زكي دائمًا بعبارة موجزة كأنما يريد أن يَفرّ من أمامها: 
«الواد الأسود ده جايبينه يعمل إيه هنا؟!»). 

يتذكرٌ القاهريون أزمة الإخوة السودانيين وتجمعاتهم في القاهرة من قرابة 
عشر سنوات» وقتها كتب أحدٌ الصحافيين المصريين عن عنصريةٍ بعض المصريين 
في التعامل معهم. -وإزاي السواق داكن البشرة بيشتكي له من العيال السودا 
المعفنة اللي عاملين قلق-. 

عنضرية د الننود في“ الماك العرين؟! 

نعم يا سيدي» من المحيط إلى الخليج» وفي مجتمعات أكثرها فعليًا من 
داكني البشرة وفمًا للمعايير العرقية > نحن نملك قدرًا عظيمًا من العنصرية ضد 
داكني البشرةء نملك قدرًا يُثير عَجَبَ أي 5 أو أمريكي» بل>هو عندنا شد 
الي لبولاة انوي شاك 31 يديو نا مخ معابين القسم اياي الهم بقدي اشيهية 
وتظل لهم أَظرٌ العيش التي تعينهم علئ التعامل مع .ما يلقون. 
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نعمء هو عندنا أشدٌ أَذّى؛ٍ لأن تلك المجتمعاتٍ لا زالت تحاول مقاومة 
هذه الأخلاق» ولو علئ المستوئ الإعلامي والثقافي» ونحن هنا -حنَّ- لا 
نملك وعيًا كافيًا بالأذئ الذي نتسبب فيه فكيف نرتقي لثداوي أثره؟! 

الأذئ النفسي للأطفال البُّدَناء هذه ظاهرةٌ عالمية بلا شك» وهو أذَّى 
يَصعُْبُ تجاوره في أحيانٍ كثيرة» وبلا شك من الأصعب تفادي وقوعه. 

علق ا تقد تتفؤلة لأذى موه ومعشكان در اكت وين عونا 
لذ انتيل نلف كوسيلة لقت الأناين عدار اشر أن ل مركي كنا بلع فن 
الدنيا كلها > بل كوسيلة للخطاب داخل دوائر القرابة والرحم والأصدقاء؟! 

2 وليل الأيية؟! 

-أبدًا يا سيديء إنها السّؤال الأول نفسه الذي افتتحت به كلامي هناء 
والجواب يا للأسف عنها جميعًا واحد. 


(؟) 


حب الجمال شية فُطرنا جميعًا عليه» ومهما اختلفت معاييرٌ الجمال عبر 
الأسادوا لأمكنةةرميجا سوهت أذوان: الامتساس قب فت الك جماعة مزه 
الناس رؤيتُهم المتقاربة لحدودٍ الجمال والقبح» والله نفسّه جميل؛ يحب الجمال» 
لكن لم يأتِ هذا الحديث قط في سياق الجمال إلا حيثُ يكون هذا الجمال 
مُكتسّبّاء يقيرُ الإنسانُ علئ تحصيله بحُسن الهيئة وطيب الرائحة» وهو نفسّه 
سبحانه أعطانا مفتاحًا عظيمًا لهذا الباب كله أنه مهما كان هواك للجمال» 
ونفورٌك الطّبِعِي مما تراه قبِحَا > لا يصلح أن يتعدئ هذا الخواطرٌ العابرة» التي 
يتم دفعها عن النفس سريعًا ليكونَ معيار العدل والحق والتعامل بين الناس: 
«إن الله لا ينظر إلى صوركم وأشكالكمء وإنما ينظر إلى قلوبكم وأعمالكم». 
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ليس من العدل أن نطلبَ من الناس خوض حرب مُجهدةٍ مع الخواطر التي 
تعرض لنفوسهمء وتُوَلُدُها قوالبُ أذواقهم وطباعهع» لكن المسؤولية الإنسانية عن 
فعلٍ الخير» والقيام بالعدل» وجمال النفس > تقتضي أن يخوض الإنسانُ تلك 
الحرب مهما كانت مُجهدة؛ لأجل ألا تُؤديَ به عوارضٌ طباعه لإيذاء الخلق» ثم 
إلفِ هذا الإيذاء»ء حتئ يتحول به الإنسانُ إلئ حيوانٍ ذي ناب ينهش النفوسَ 
نسي اشوا ووانيا الس الشارية: 1 

نعم. هذا هو جواب السؤال: نحن نختار باختيارٍ مستقل وواع ومُتعمَّدٍ أن 
نتفنّنَ في الأذئ» وأن نَدَعَّ لأهوائنا منصّة المعايير التي ينبغي أن حي أقوالنا 
وفع انا نوا ليوف إذا (اسدر ار مان «قرلف لاض امس الى فك اكوا نتادرا فقا لقا 
وأخضعها لعاطفةٍ غير رشيدة» وذوقٍ ذاتيّ» إن أمكن أن نتسامح معه في دائرة 
الخيارات الشخصية المباحة > فإنه لا يسغنا أن نتسامح معه إذا أراد أن يتحول 
إلى قانون تُعامّل به الناس فيضرهم ويؤذيهمء بعد أن يُفسِد روحك ويحرق 
إنتانيتك التي يحبهنا الله 

الجواب: أننا نخوض الحياة» قد أعطانا اللهُ سبيلًا لنفع الناس» والإحسان 
التي يكوظالت رزضأة بطتت القول موجدال 'العمنه قو إها شار آنا عرض عه 
وفي لحظةٍ تتكرر في اليوم عشرات» وربما مئات المرات» نَدَعْ زِرَّ التحكم لِيُسِيطرَ 
عليه ذلك الجانب مناء الذي لا يحسين اختيارٌ شيء إلا الطريق الغلط. 

ومن أقبح ما أرئ من أخلاق الناس. وأكثرها إثارةً لعَجَبِيء أن يَصدُرَ من 
متدين - السخرية من قبح الشكل . 

فأنت تؤذي خلقّ الله لشيءٍ لا يد لهم فيه» وأنت تعمّئ مع هذا عمًا قد 
ون اللهُ رزقهم إياه من جميل اليخصالء وكريم الأفعال. 

كتب الرافعينٌ قديمًا مقالتّه العظيمة: قُبحٌ جميل؛ ليدلٌ النامن علئ سوء 
مسلكهم» وما فيه من ضعف الإيمان» وضحالة الإنسانية» ورّغم ذلك لا زلت 
ترئ في الناس من يطلبٌ إضحاك الناس» وأن يوصف عندهم بِالظرفٍ» ولا يجد 


ه: 


طريقًا لهذا إلا هذا الفعل القبيح الذي لا يرع حقَّ المؤمنين» ولا مروءة الإنسان 
من حيث شرّفه الله وكلّفه بالتعالي عن سفاسف الأخلاق وطلب معاليها. 

لا تستهن بهذا قط؛ فإن أذَى تُوقِعه بقلب مؤمن لربما أضاع عملك وأنت 
لا تشعرء وإن من أَجَلّ أفعال الله التي يُؤْمِرٌ المسلم أن يقتديّ بها > أنه سبحانه 
ينظر إلى أعمال الناس لا إلى صورهم. 

نحن نُحسِن الشعارات» ونُحسن كتابةً المثاليات عن الجمال الداخلي» لكن 
في الواقع نحن كحمقئ ديزني» حيث يكون الدرس المستفاد من قصة الجميلة 
والوحش: أن نفس الوحش الداخلية لا تكون جميلةً حا إلا إن كان في الأصل 
أسَرًا مَمِضووان# الكزم الوحذى الشقتق: لأ تركون: جمياة أر]"تفكل! فك لست 
والآسوا: أنه هكذا تعافل 00 


):( 


لسنا معصومينء وليس في بني آدم من لا يُذنبء وبالتالي: فالآدابٌ 
والأخلاقٌ في جميع مجالاتهاء ليس معن خطابك بها أن تحورّها فلا تفقدها 
أبدًا . 

وإنما معنئ الخطاب بها: أن تكون واعيّا بوجوب تحلّيك بهاء وأن تبذل 
وسعك في طلبها وإصلاح نقصهاء ومجاهدة النفس لسرعة الأوبّة عندما تزِل عن 
الحُلْق الحسن قدمُها . 

معنئ الخطاب بها: أن تخوض معركة التحلي بهاء فتَغْلِبء وتُغلب» 
ومجموع ما تسجله من النقاط هو عيارٌ فوزك -إن تغمّدك اللهُ برحمته-. 

لا يحاسب الله الناسَ على توفيتهم شُعَبَ الإيمان ومكارم الأخلاق كمال 
مي تان ذلك يكام لا برلعه أحد. ولذلك شرع الله الاستغفارَء وسؤال القبول 
والإعانة عقب العبادات. 


كك 


وإنما الشأن والمحاسبةٌ: علئ الوعي بالحق» ومجاهدة النفس على التحلي 
به» ودوام التوبة والاستغفار من كل سقطةٍ وذنب ونقص. 

نعم. نحن نحب المثالية» ويُعجبنا أن نظن أن فلانًا من الناس أحسنٌ مناء 
وأنه لا يَخْطئٌ أخطاءنا؛ لذلك نحن نرجمه بكل ما نعرف ونجد من حجارة إن 
وجدناه -ويا للعجب- يغلط» أو يخالف قولّه فعلّه. 

لكن الحقيقة التي ينبغي أن نحمدٌ الله على كونها موجودة: أن الشخصّ 
المثالت الذي لا تُخالف أقواله أفعاله ليس موجودًاء وأن باب إعادة إصلاح 
الطباع» والوقوفٍ بها من جديد على أول الطريق الصائب - ممكنٌ دائمّاء مهما 
بدا صعبّاء وهو لا يكون صعبًا في الحقيقة إلا بعدد الخيارات الغلط التي تُصِر 
علبي قل أن اككفان السؤذة الكقد بيطا اتمكتانة وري الفوط ق ريكعة الله 
بأقرب عبارةٍ ممكنة: هو أن تظن أن تلك العودة ليست ممكنة. 

نعم. يمكنك دائمًا أن تعود حيث يحبك الله» وأن تختار منذ اليوم أنك لن 
تدع المَيِلَ العارضّ للشكل» والتفورَ العارض من الهيئة > يتحكمان في الطريقة 
التي تُعامل بها الناس» وأنك أبدًا ومطلمًا: لن تقول لأحدٍ من الناس كلمة تؤذيه 
بهاء وتجعله يعود إلى بيته كسيف الخاطر حزيئًاء قد ساء تقديره لنفسهء وكلما 
حصل لك نقصٌ أو تقصيرٌ في الوفاء بهذا > فكن شجاعًا لتعترف بخطئك» وكن 
علئ قدرٍ المسؤولية لتعود ثانيةً لوضعية الخيارات الصائبة» ولن يَمَلَّ اللهُ حنّى 
0 

إن المطلوبت منك هو أن تختارٌ ببساطةٍ هذا الخيار السهل: «من كان يؤمنٌ 
بالل واليوم الآخرء فليقل خيرًا أو ليصمت». 


/ع. 


جحيم المعرفة ونعيم الجهل والنسيان 
«النفسٌ مثل الباظوس -وهو جب القَذَّر- كلما نبشئّه ظهر وخرج. ولكن 
إن أمكنك أن تَسقّف عليه» وتعبره وتجورُه - فافعل» ولا تشتغل بنيشه؛ 
فإنك لن تصل إلى قراره. وكلما نبشت شيئا ظهر غيرٌه» 


ابن تيمية . 


)1١( 


ثلاثُ عائلات» ثلاث زوجات, ثلاثة أزواج» وصديقٌ واحد أعزبء 
تجمعهم مأدبةٌ عشاء استضافتهم فيه إحدئ العائلات الثلاث» يستمتعون بالطعام 
ويتبادلون الحديث والذكريات» ويراقبون في الوقت نفسه خسوف القمر الذي 
سيحدث في هذه الليلة. 

يجرهم الحديث لقضية الأسرارء وحجم ما يُخفيه الشخص عن أهله 
وأصدقائه ومحبيه» بل وحتئ علل شريك حياته. 

- «لا أسرار عندي». هكذا نطق بعض الجالسين على المائدة؛ ليقود تداعي 
الحديث سيدةً الأسرة المستضيفة لهم لتقترح أن يلعبوا لعبة» وهي أن يضع 
الجميع هواتفهم علئ المائدة» وليكن كل ما يرد علئ تلك الهواتف خلال تلك 
السهرة > مشاعًا يلع الجميع عليه لحظة حدوثه؛ الرسائل: ثُقرأ علانية بصوت 
عالٍء المكالمات: تُجرئ وميكروفون الهاتف مفتوح» محادثات الفيسبوك: يطلع 
الجميع علئ مضمونهاء رسائل الواتسء» تنبيهات الهاتف وبرامجه: كل شيء 
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سيكون حمئ مستباحًاء فلا خفاء تلك الليلة؛ لنرئ هل بالفعل لا أسرار عندنا 
ولا بيننا؟ 

ساعات قليلة مخ هذا العلق كانت كفيلة بأن تتفجر غلا مافذة هذ العشناء 
المنكوب معظم الأسرار التي يملكها الجالسونء البنت تُفضي في هاتف أبيها 
جلي الصوت بنظرتها السيئة لأمها التي تسمع مصدومة, الزوجة التي تبحث عن 
دان رعاية مسئين؛ لتأوي أم زوجها التي تسكن معهم., المعالِج النفسي الذي 
يذهب له أحد الأزواج خفية» ظهور نفاق النفوس فيما يستعلنون الإيمان به من 
قِيّم» خيانات زوجية من جانب واحدء ومتبادلة» ميول جنسية شاذة» بركان هائل 
دمّر علاقات تلك الأسر في لحظة علانية واحدة. 

ثم ينقلنا مخرج هذا الفيلم الإيطالي من مشهد انهيار تلك العلاقات؛ 
لمشهد تنصرف فيها الأسر المّضيفة في هناء يشبه هناء دخولهم» ثم تنتقل الكاميرا 
لغرفة نوم الأسرة المُضيفة كاشفة عن النهاية الافتراضية لهذا الفيلم (أو لعل ما 
ون عن الكقم اف )و الووضة عمال زو ها" ثائلة:” اذا نقيت | نتفي للك 
اللعبة؟ ْ 

ليجيبها الزوج: لم أكن أرئ أنها فكرة سديدة؛ لأننا قابلون للكسر جميعناء 
وبعضنا أكثر من الآخر. 

ثم يقول وهو ممسك بهاتفه: أنت محقة في ذلك: لقد أصبح هذا الشيء 
صندوق أسرارنا الأسودء الذي يحمل كل شيء بداخله» ولعله يحمل الكثيرء 
وشيء كهذا من الخطأ اللعب به. ْ 


)"( 


القن الأنسائطة عاد ةعشا قديدة الع رودو اسيم قدي من ويه 
الظلمة بقدر ما فيه من منافذ لاستقبال الضياء» وليس يطلب واحد من الناس أن 
تكشف له هذه الظلمة إلا وقد اختار أن يُحيل الحياةً وجهًا غير الذي كانت عليه. 


1: 


في ثلاثية إيجور لأستاذنا الدكتور أحمد خالد توفيق» يبدأ البولندي العجيب 
إيجور تاركوفسكي؛ في فتح الغرف العقلية لأحد الذين اخترق عقولهم بقدراته 
العقلية الاستثنائية» وسرعان ما يفر بعقله مسرعًا عندما راعته الأهوال التي يخفيها 
هذا الرجل داخل عقله» فكم من نفس نصادقها ونعاشرها سثفِرٌ إن نبشنا كمائن 
القلب منها؟ 

إذ العقل والشتن' والقلث كينا تتويعة علا الى «واتحق :وهو لامسدودية نا 
يمكن أن يخفيه الإنسان خلف صورته المصنوعة تلك التي يريها للناس. 

إن الصورة التي يرسمها الشخص لنفسه أمام الناس > ليست واقعية» 
وتتفاوت درجة بعدها عن الواقع بتفاوت عوامل كثيرة. 

« فهناك عامل الصدق الذي يؤدي غيابه إلئ أن يكذب المرء في تصوير 


« وهناك عامل الستر حيث ينهَّئ الرجل عن فضح نفسه والمجاهرة بذنبه. 

ه وهناك التلقائية والسجية وجريان الإنسان عليهاء أو كتمه لطباع نفسه 
تاجيلة :» .وار ادق ذلك كثيرة. 

والإنسان مأمور بالاحتياط بمسالكه الشرعية» فلا يغتر غرورًا يُهلكه. بصورة 
قد يكون وراءها فسادٌ يغلِب حسن ظاهرهاء ومأمورٌ مع ذلك بحسن الظن» 
فلا يجعل التجسس مسلك احتياطه» أو التدسس إلى المخبآت طريقًا يروي به ظمأ 
شكّهء وأكثر علاقات الناس يكفي فيها الرضا بالظواهر. 

وإن شهوة الاطلاع علئ مخبآت القلوبء. والرغبة في كشف ما تكنه 
النفوس» والسعي المحموم لمعرفة ما يخفيه الناس» والنبش عما يطمره صاحبه 
فضلًا عن النبش عما تاب منه صاحبه - كل ذلك شر وفسادء ولم يجعل الله 
دواء السرائر ولو ساءت: أن تُفضحء ولا جعل للناس حقَّ العقوبة بالفضيحة» 
ولا أعطئ لأحد من الناس سلطان تسور الحيطان» ونزع أقفال الستر بتحقيقات 
من نصبوا أنفسهم قضاة لا سلطة لهم إلا علاقات لا تعطي لصاحبها هذا الحق» 
ولو كان أبَا أو أخَا أو خاطبًا أو حتئ زوجًا أو زوجة. 


م٠‎ 


والميزان الذي أتئ به الوحي في هذا الباب مركب من أمرين أساسيين: 

الأول: أمرٌ الإنسان بالسعي الدؤوب والمجاهدة الدائمة؛ من أجل أن 
ضَبَط العلاقة بين سريرته وعلانيته» فميزان النجاح والتوفيق ومعيار قياسه إنما 
يتحدد بمدى الفجوة التي بين سريرتك وعلانيتك» وشرٌ الناس من حسن ظن 
الناس فيه وغضب الله عليه؛ لأجل سوء من العمل غالب مستورء ثم هو لا يبالي 
بذنبه ولا يخشئ ربه» والشيء الذي يغفل ل أن هذا الشخص 
المتواري في أغوار نفسك. هو الذي ستُحاسب عليه» وليس ذاك الغريب المتصنّع 
الذي يعرفه الناس. 

ومن جعل الله قِبِلَتَهء والسريرة ميزانه > كان في ذلك فلاحهء ومن جعل 
الناس غايته والعلانية معياره > كان في ذلك خسرانه» وأكثر الناس يسرفون في 
الذم وفي المدح. وخطرٌ الإسراف في المدح علئ نفسك أعظم من خطر 
الإسراف في الذم؛ لأن غاية الإسراف في الذم أن يؤذيك ويسوؤكء أما الإسراف 
في المدح فهو يغرك ويطغيك ويضلك عن عيب نفسك. 

وقوام الأمر: صدق النصيحة والعدل فيها.ء وصدق النفس. وألا يخدعك 
عما تعلمه منها حسنٌ ظن الناس فيك. 

الثاني: أن الإنسان مأمور بستر نفسهء فلا يُجاهر بذنبه مفاخرّاء ولا يكشف 
ستر الله عليه فيفضح نفسه ولو تائبًا؛ فإن التوبة في ديننا لا تُحوج صاحبها إلى 
كرسي اعتراف. 

إن الآأمر المهم هنا هو أن مخبآت الصدور ملك لله وحدهء فعلمهاء 
وسترهاء وعقوبتها أو مغفرتها كل ذلك ملك لله وحدهء فأنت مأمورٌ بمجاهدة 
نفسك؛ لكيلا يكون في سرك ما يُغضب الله» ومأمور ألا تكون خشيتك للناس 
أعظم من خشيتك للهء ثم لأن الله عليم بضعف الإنسان وخشيته من الفضيحة 
العاجلة وغفلته عن العقوبة الآجلة > فإنه سبحانه يعلم أنه ليس يَسِلّم واحدٌ من 
الخلق من الوقوع في كبائر هذا وصغائره؛ لأجل ذلك بججعل باب التوبة مشرعًا 


اه 


"يحول بعك ويرة: الله اد .وسد الل عل 'الناسش دهسالك أن يففصسوك يدذتت 
أو أن يعيروك بخطيئة» وإن كان أكثر الناس لا يتقون. 

ثم لم يجعل الله لأحد من الخلق سلطانًا عليك فتفضح نفسك أمامه. 
والأصل الغالب على معظم فروع الشريعة هو الأمر بالستر على عموم الخلق» وما 
جاء في ذلك من استثناءات فهي كاسمها: استثناءات» يُناط فعلها بأهل الفقه 
والاجتهاد والبصيرة بالدين الأول يضعونها في مواضعها ولا يجعلونها مطية 
يركبون بها ظهور العصاة يبغون بذلك علوًا في الأرض أو فسادًا. 

إن أحد الأخطاء الكبيرة التي يقع فيها الناس هو تعاملهم مع الذنوب 
والمعاصي بمنطق الاستشارات الاجتماعية» فيقوم الواحد منهم يفضح نفسه بين 
يدي صاحبه أو شيخه أو كاتب يعرفه عليل الشبكة أو ما شئت - ويَّعد هذا طلبًا 
لصلاح النفس ودواء لمرض القلب. 

والحال أن أكثر ذلك فساد لا يحية الله يق؛ فليس شيء من المعاصي 
والذنوب مما له سَطوةٌ تقهر الخلق. وشهوةٌ تغلب الناسء إلا والكلام في 
مداواتها كثيرٌ مسطور لا يحوج إلا لعزيمة صادقة. 

وإن كان لا بد: ففي الأسئلة المعماة لمن لا يعرف اسمك ولا يمكنه 
الاطلاع على شخصك > فسحة يسعك اللجأ إليها؛ فلا تفضح نفسك. 

أما أن تقوم إلى رجل من الناس يعرفك فتفضح نفسك بين يديه بدعوى 
طلب النصح والمشورة والمداواة > فليس هذا هَدياء والشريعة حثت على ستر 
النفس حتئ في موجبات الحدودء وحتئ عن السلطان الذي حذه يُطهّرء فكيف 
يستبيح الناس فضح أنفسهم هكذا؟! 

وحتئ العلاج النفسي وما يشبههء قليل من مضايقه جدًا هو ما يُحوج 
الإنسان لفضح ذنبه» وأكثره لا يحتاج إلى أكثر من الإشارة والتلميح» أما التوسع 

وليس أقرب ولا أعون من أن يشكي العبدٌ إلى ربه ويسأله زكاةً نفسهء وإنما 
نقصت معرقتنا بالله - فصرنا نعوذ بغيره» ورسول الله يقول: لا ملجأ ولا منجا 


إن 


منك إلا إليك؛ وليس أنفع للعبد من أن يُقبل على العفرٌ الكريم» فهو وحده يستر 
العيب ويقبل التوبة» ويثيب على الحسنة بعشر أمثالها . 

وإن من أبواب الشر العظيمة أيضًا التي لا يفوتني ذكرها هنا والتي يتساهل 
فيها الناس. خاصة المتدينين: التساهل في إفشاء أسرار أهليهمء من الآباء 
والأمهات. والإخوة والأخوات. فترئ الواحد منا يجعل مادة سمره بين زملائه 
أن يتكلم عن معاصي أبيه وأمه وإخوته». وعن معاناته هو في هذا البيت الجاهلي 
كما تَوَهّمّتَهُ نقاوتّه الخرقاء» سواء كُسّر بهذا وجهّه راسمًا أمارات الألم» أو ذَكر 
هذا متفكهًا يزجي به الوقت. 

ويتسلسل الموضوع ليكون حديث مجالس إخوانه عن فلان وأبيه» وفلان 
وأختهء مع تعصير العينين بدعاء بارد بالهداية. 

ليبن هذا عق أهلك غليك! 

لو كانوا أجانب عنك > لوجب عليك سترهم! 

تلطف في نصحهمء ولا تكن رقيبًا على أفعالهم. ولا تفضحهم.ء 
ولا تذكرهم بين الناس إلا بأحسن ما تعرف» وإن شر العقوق الفضيحة. 


(؟) 


وإذ قد أفضنا في الكلام عن خطورة التدسس إل مخبآت نفوس الناس» 
وإلى أهمية أن يسترٌ الناس أنفسهم ما استطاعوا فلا يتخذوا الشكوئ والتداوي 
والمشورة غطاءً يفضحون تحته أنفسهم > فلا يفوتنا هنا أن نذكر بايًا من نبش 
اللفوس:فظيي» وهو أن سن الإنتان ذانه الى .بيخ اديه 

في واقعنا: تورط الناس في أنواع من النبش عن عيوب النفس واجترار 
مرارتها > لا تكاد تأتي بخيرء أحيانًا تحت اسم المحاسبة» وأحيانا في أزماننا 
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والواقع أن محاسبة النفس والصدق معها لا بد أن تكون بحذر بالغ وبهدوء 
شديد» كمبضّع الجرّاح يريد أن يستأصل موضع الخلل دون تدمير مواضع الصحة 
والعافية» ودون إدماء يطيل مدة النقاهة. 

والناس يتوسعون في نبش عيوب أنفسهم والحزن عليهاء وجلد الذات علئ 
الذنب حتى يقعدهم هذا عن الخلاص من الذنب وعن عمل الصالحات جميعًا . 

يقول شيخ الإسلام: «النفسٌ مثل الباظوس -وهو جب القَذْر- كلما نبشئّه 
ظهر وخرج. ولكن إن أمكنك أن تَسقّف عليه» وتعبره وتجوره > فافعل» 
ولا تشتغل بنبشه؛ فإنك لن تصل إلى قراره» وكلما نبشت شيئا ظهر غيره». 

إن التوميع فى نبل النقيل ياسع الصدق'سمها أو المحابية 7 دلي بقع 
وإن القدْرَ الضروري من الصدق والمحاسبة أقل بكثير مما يبذله الناس من الحفر 
المدي مع ما يعقبه من العويل والشكوئ علئ ضعف نفوسهمء والعاقل من تفكر 
في عيبه بقدر ما يقوده ذلك للمداواة» لا بقدر ما يُقعده ويجعله يبغض نفسه 
ويحقرها حت يقنط من نفسه قنوطًا ينتهي غالبا بأن يقنط من رحمة ربهء وهذا من 
الأبواب العظيمة للفرق بين الأحوال النبوية والأحوال الصوفية. 

إن ما فات لا يعودء والندم الذي يحبه الله هو ندم يتخذ وقودًا للحسنات» 
وخوفُ الذنب الذي يرضاه الله.» هو خوف تستعين به إن أعجبك عملك أو غرتك 
نفسك بحسنة وفقك الله إليهاء وليس أشفئ للنفس بعد ذلك من نسيان يحملها 
على العمل. ولا أضر عليها من ذكرّى تؤرقها فتقعدها فتكسرها فتقتلها. 

ولقد رأيت كثيرًا مما يُقعد الناس عن العمل يرجع إلى باب ذكرى عيب 
النفس ونقصهاء ونبش ماضيها وبقعها المظلمة» ثم لوم النفس وجلدهاء واحتقار 
أن تأتي خيرًا أو يُرجئ منها نفع» أو حتئ -وذلك مسلك قوم آخرين- تحويل 
الماضي إن كان من جناية الناس عليك > إلى مشجب يعلق الإنسان عليه قعود 
نفسه وتضييعها لعمرها زتبلايدها لطافاتها: 


كن 


وتبقل إشارة أخيرة في هذا المقام : 

(أخوكء. أختك. صديقكء, وأحيانا والداك» وممكن حد من عموم الناس 
لو انت شخصية عامة أو مفتي مثلا). 

هناك لحظة ضعفٍ معينة تدفع شخصًا ما من هؤلاء لتعرية نفسه أمامك, 

يُطلعك عليل صندوقه الأسودء 

يصطحبك إلى الجانب المظلم من حياته. 

أحيانًا كثيرة يندم بعدها علئ فعله هذاء وقد تراه بعد ذلك يفر منك؛ لأنه 
كلما رآك >- كره لحظة ضعفه هذهء 

يشعر حرقيًا إذا رآك أنه بلا ثوب يسترهء 

أنا أعاني من هذا كثيرًا مع الناس» ولذلك أجتهد قدر ما أستطيع أن أنسئ 
أن الشخص قد حك لي شيئًا؛ 

لا أذكره به قطء 

لا أسأله عن الموضوع تحت ستار الاطمئنان» 

انس ناماه 


وإذا رأيته عَطَلت شاشة العرض في رأسي؛ كيلا تعرض شيئًا مما أخبرني 


فى الحقيقة: أحاول أن أساعده عليل أن يطمئن نفسهء فما يظنه قد حدث» 


زاك 


حربٌ عالمية على الأبواب 


عن أنس نه أن رجلا سأل النبي يل عن الساعة». فقال: مت الساعة؟ 
قال: «وماذا أعددت لها؟). 
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« هل أتاك نبأ الأسطول الروسىء والحشود الصينية» والتهيئة الإعلامية» 
والتحذيرات الأمريكية» والمشاورات الألمانية؟ 


ه« هل رجف قلبك؟ 

« هدير الهواجس يطحن قلبك؟ 

« طوفان الخيالات المرعبة يكاد يهلكك؟ 

« كم مرة فكرت في الفرار من هذه البقعة الملتهبة من العالم؟ 

أنا لا ألومك» فسيل الأخبار والمعلومات الذي يحيط بنا من كل جانب 
يكمن كنة إراذة الأصنانة يهذا التشويةن عيف»«لذللة قزرت أ أكي الك" انيت 
بالذات هذا المقال. 

هل يمكنني أن أطلب منك أن تهداً تمامًا؟ 


كه 


اعلم يا سيدي الكريم أنه علئ أي جوانبها تدور الرحيئء» فإنها لا تدور إلا 
لتلقي برأسك على عتبة مولاك» صابرًا علئ البلاء» شاكرًا علئ النعماء» مستغفرًا 
من الذنوب» مطيعًا مفتقرًا ترجو رضاه والجنة. 

إن كل تقلبات الدنيا وأيامها ليس لها غرض إلا اختبار جانب العبودية 
فيك» غنيًًا كنت أم فقيرّاء معافى أم مبتلئ» مريضًا أم صحيحًاء في بقعةٍ هادئة 
آمنة من العالم أم في الجانب الملتهب المستَّعر منه. 


تختلف الأسئلة والامتحان واحد؛ امتحان العبودية» امتحان أداء الذي 
عليك» امتحان فعل ما يجب عليك فعلهء امتحان قيامك بأمر الله ما استطعت في 
السراء والضراءء علئ المغنم والمغرم» والعافية والبلاء. 

ليس مهما ما سيكون في الغد. المهم هو كيف ستصنع في هذا الذي تلقاه 
في الغدء ومّن رزقه الله القيام باستحقاقات العبودية فهو الفائز السعيد سواء كان 
مجندلا يتضرج في دمه أم مات في فراشه سليمًا معافّى لم يغادر الدنيا حتئ 

احفظ هذا فإني أرجو إن وعيته أن ينجيك طول أمل يُذهل عن الطاعة, 
ويصرف عن الآخرة؛ فإن طول الأمل يقع في الخير والشر سواء. 

والأصل الذي ينبغي أن يكون بَيّنَا بين العين والأنف: أن هذه الأمة يُصاب 
معنا" لكدها :لك ليها مان وى التهاقية تفاع الله علا خر واقت قل في لزه انا 
ندغاء ينا أنه لا تؤزال. ظائنة ف المسلمينعلول الحق لأ تمتاصل شأفتهة» 
ولا يضرهم من خذلهم». وأنه لن تموت أمة حتئ تستكمل أجلّها ورزقهاء وأن كل 
دصرن لعزا يب العراها الله كر نام تو كلها الس كتين كيدو اورقا و اله 
أمرنا بالعمل لا نتخاذل عنه» ولو قامت القيامة وبِيّدٍ أحدنا فَسِيلةٌ خير فليضعها 
موضعهاء لا يعجز ولا يكسلء ولا يُقعده عن ذلك أن الياة انف راشي 
في الجن نسي كل ؤم وشقاء. 


/اه 
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هناك خِيارٌ سيئ اختارته الصحوة الإسلامية بشقّيها السلفي والإخواني بقصدٍ 
حسن أحياناء وبقصدٍ شغل أذهان جُندِها أحيانًا أخرئ» أعني خيارَ إسلام عقول 
وقلوؤت. أثناعها: ليل الأكباى الوم اعت رات فيه الواقع تارة» والاهتمام بأمر 
المقلمية: أخوى» وكان لهذا الخيار السييع ثلاثة. آثار. سلبية أساسية: 

الأول: انشغالٌ الناس وهدرٌ مواردهم فيما هو خارج دائرة تحكمهم 
وتأثيرهم . 

الثاني: ضعفٌ القلب والنفس» والشعورٌ المميت بالعجز وقلة الحيلة» 
بحيث يؤول كل ذلك إلى نوع مقيتٍ من البطالة وفقد الفاعلية والإحساس بفقدان 
الجدوى. 

الفالكة مذ ومن لول «اجددويةا اللشكليل واللنظي رو القول ميو علضة 
بل شعوره بالاستعلاء بما بين يديه من قصاصات الأخبار. 

إن الأمم القوية أو التي تريد أن تمهد لقوتها لا تصنع هذاء إنما تسلك 
الأمم مسلكٌ التوزيع المنضبط للكوادر والكفاءات والمواهب» بحيث تشغل ثغور 
حاجتها الصانعة لمواطن قوتهاء ويكون حظ كل فرد منها مما هو خارج موطن 
إتقانه وقوته - حطًّا لا يعود بالنقص أو التقصير علئ عمله الذي يحسنه ويتقنه. 

نعم لا يخلو صاحبٌ العزيمة من أن يكون طالب آخرة أو طالب دنياء 
ولا يخلو واحد منهما من الهم أبدّاء فمن استعاذ بالله من هم الدنياء وجعل 
الآخرةً أكبر همهء واستعان بالله» ولم يعجز وتوكل عليه سبحانه > كان أسعدٌ 
الناس حقّاء وليس موضع سعادته أنه لا يهتم» وإنما موضع سعادته أنه يهتم لأمر 
آخرته وما يتصل بها من أمر دنياه» ثم يُنزِل همه بالله» ويتوكل عليه ويستعين به 


مه 


وما يكون في ذلك من مشقة هو ألم الطلب الذي لا تخلو منه الدنياء والذي على 
قدره يكون جزاء الآخرة. 

وإن من حمل الهم أن يحمل الإنسان همّ إخوانه من المسلمين؛ فإن المؤمنَ 
للمؤمن كالبنيان يشد بعضه بعضّاء ومثل المؤمنين في توادهم». وتراحمهمء 
وتعاطفهم مثل الجسد إذا اشتكئئ منه عضورٌ تداعئ له سائر الجسد بالسهر 
والحيا: 

روعي أن ديف امن الم ييف نأش السلمين فلس متهم ديت كر 
شَدِيد الضعف لا يفيت عن رسول الله يله > «التضان الأخيزات: هنا كلاهما 
صحيح ثابت عن رسول الله يَلِةٍ يغنيان عنه» والاهتمام بأمر المسلمين شعبة 
إيمانية ثابتة لا تحتاج لهذا الحديث» لكن هذا الاهتمام لم يُقصد به أصالة في 
كلامه وَل تتبع أخبار المسلمين في مشارق الأرض ومغاربهاء بل رأس هذا 
الاعتطام هو تنوه المشيردة التع تستطيع أن تود فيناة وتصزلح ماده بوتصير 
كسرهاء وتُعوّض نقصها أعني: بِرَّ الوالدين» وصلة الرحم» والسعي عل الأرملة 
والمسكين» والصدقة علئ الفقير وابن السبيل» وتعليم العلم» ونفع الناس» فكل 
هذا من الاهتمام بأمر المسلمين» ومّن ضيعه وظنَّ أن تتبّعَ الأخبار في القنوات 
وعصرّ العين تباكيًا ثم التولي عن الواجبات والمندوبات التي تحت يديه بالفعل 
> فهو آثمّ مهدِرٌ لعمره» وقليل يزعم أنه يحسن الجمع. ويوفّي القريب والبعيد 
حقهء وقليلٌ من هذا القليل يَصدّق زعمه» وقد خبرنا أحوالَ من نعرفه فوجدنا 
أكثرهم يحرق عمره وربما أضاع أهله. 

هو يظن أنه منشغل بأمر عظيم ما دام يتابع أخبار كوارث المسلمين 
الكبرئ» والواقع أنه بطال ليس له من المتابعة إلا أجرٌ ما يقع في قلبه من التأذي 
لضُرٌ المسلمين» لكنه بعد ذلك يظلّ فارعًا لم يصنع شيئًا يُثْقِل ميزانه ويجيب به 
عن سؤال العمر الفاني. 
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© (لم ينشغلوا بتغيير العالم» كان كل طموحهم ينحصر في إيصال أقلام 
الرصاص لأطفال المدارس في القبائل الافريقية). 

مت مضول علئ اقتناعي بالمفهوم الذي تشير له هذه العبارة المقتبسة؟ 

أظن عشْرٌ سنوات» تعلمت فيها أن أكتفي بالضروري من المعلومات الذي 
لا أستغني عنه في تخصصي ولا أكون معه معزولاء وفي الوقت نفسه لا يُقَعِدُني 
ويفسخ عزيمتي أو يحرق عمري. 

وليس يُعاب رجل من المسلمين اختار لنفسه ما يحفظ قلبّه ويعينه على طلب 
ما ينفعه في الدنيا والآخرة. 

إن سعادة الإنسان ومفتاح خلوصه من إحباطات الحياة المتتالية» ومفتاح 
العمل الحقيقي لا بطالة الشعارات > يكمن في نجاحه في صناعة الإنجازات 
الصغيرة المنتظمة والمتتابعة» التغييرات التي لا يشعر بها معظم الناس» 
ولا يجدونها أعمالًا عظيمة؛ لكنها تمثل شيئًا عظيمًا جدًا للذين فعَلتّها لهم . 

وكما في اقتباس عظيم آخر: 

« (-إِنَّ كل هذا الذي تفعله» ليس إلا قطرة في بحر. > ربماء ولكن» 
ليس البحر يا سيدي إلا كما من القطرات). 

الفسيلة لخ تقين العالو»: لكدلك آرت بكرسها ولو قامت القيامة؛ لآنك 
تجدها في ميزان حسناتك تُتقِله» وهذا هو المهم 

ثمانون بالمائة من وقتك وجهدك وتركيزك وعملك وتفكيرك يجب أن 
تنصرف للدائرة التي تؤثّر فيها بالفعل» وتغير من واقعها بنفسكء هذا على الأقل. 

أما دائرة الاهتمام بالأحداث والمواقف التي ليس لك تأثير فعال فيهاء 
ولا تقدر علئ التحكم في مسارها > فينبغي أن تكون ضيقة جدَّاء وأن تسرع 
بأداء ما يمكنك نحوها من دعاءٍ أو دعم معنوي أو ماليَء ثم تنصرف سريعًا لدائرة 
تأثيرك الفعالة. 


بغير هذا: سيضيع عمرك دون إنجاز أو فاعلية» وستكتفي بأن توهم نفسك 
وتوهم الناس أنك مهموم مشغول. 

في البخاري من حديث عمر أنهم كانوا يترقبون غزوًا من الروم» في حين 
أن عمر يداول الأيام بينه وبين صاحب له هذا يعمل يومًا وذاك يذهب لرسول الله 
ومجالسه والعكسء» ونصيبٌ الغزو المترقب: مجرد سِوالٍ عابر يسأله عمر 
لصاحبه . 


فإياك أن تسمح لما لا تستطيع تغييره أن يَحُول بينك وبين ما تستطيع 
تغييره . 


(؟) 


«لا تتولوا ما كُفيتم» ولا تُضيعوا ما وَليثُم). 

هذا هو أصل الإصلاح وذروة سنامه؛ ألا يشغل الإنسان عمره إلا بما يتقنه 
ويقدر عليل تجويده والتميز فيه. 

ابحث بهدوءٍ وأناة عن مواهبك ومكامن تميزك. وطوّرهاء وأصلحهاء 
وأصلح بها . 

فاعليةٌ المجموع من فاعلية الأفراد» وعندما لا يقوم كل فرد بدوره على أتمٌ 
تدك .لا تنظ عو أية أنه أكون أنه داعله موثر. 

وقيام كل فرد بدوره يعني عدة أمور: 

أولّا: أن يبذل أقصيل جهده في الفعل المتقّن لما يُحسنه. 

ثانيًا: أن يستمر في تطوير نفسه علئ مستوئ الرؤئ والأفكار» ثم علئ 
مستوئ تجويد الأدوات» وتجويد الفعل» وتجويد ما يُحسن وزيادته. 

ثالنًا: أن ينطلق في فعله من مرتكزاته الخُلقية والقيمية» وأن يجعلها أساس 
تحديد الخيارات. 


5١ 


رايهًا سيت الشير و الأيسان بزارو امي عدم الوه قرا وتشكرف عزنا 
تحسن إلى شيء لا تُحسنهء أو إلئ شيء لا تطيقه. أو إلى شيء قد قام به غيرك. 

خامسًا: دوائرٌ اهتمامك لا ينبغي أن تطغ على دوائر تأثيرك» اهتم بقضايا 
المسلمين لكن لا تبذل في هذا الاهتمام إلا أقل طاقتك» والباقي اصرفه للقضايا 
التي تستطيع أن تُحدث فيها تغييرًا ملموسًا. 

ستُؤجر علئ كل باب من أبواب المسلمين تحمل همِّهء لكنك ستسأل عن 
كل باب لم تقم فيه بما كان في وسعكء ووزرٌ التقصير يأكل أجر الهم العاري 
عن الفعل. 

أي شيءٍ ينفعك الهم والحيرة والضيق بواقع المسلمين > في حين أن أمام 
عينك وبجوار بيتك» وعلئ طَرَّفٍ الثْمَامِ منك» وبين جَتَبَات نفسك - أبوابٌ 
ُشرعةٌ وشُعبُ إيمانٍ تنتظر من يشكّلها؟! - 

مشروع الحياة: هو أفضل أداة اتزان تحمي الإنسان في مسيرته الشاقة في 
هذه الدتيا» 

هذا المشروع أشبه بخطوط السكك الحديدية» مهما اعتور القاطرةً من 
فتور»ء أو محاولة زحزحة أو توقف. يظل دائمًا بالنسبة لها مصدرٌ جذب وتثبيت» 
ودافع إعادة تشغيل وحركة. 1 

صياغة هذا المشروع نفسها أشبه ِنْسَقٍ مفتوح» وليس مغلقاء بمعنى أنه 
قابلٌ دائمًا للتعديل والتطوير. 

هناك الإطار العام للمشروع وهو تحقيق العبودية لله د والقيام بأمره في 
العسر واليسرء والمنشط والمكرهء تأتي بعد ذلك محاور هذا المشروع» تمتد من 
التيسن «ال المجتمع بكل تقسيمات هذا المجتمع. وبكل مجالات عمل هذه 
ال 

كل محور سيتم تشكيله من مجموعة من حلقات الأهداف المرحلية 
والنياقة ‏ حيا ع عو | لعاف لأديد أن تراغيق بفنها إمكانات الشخطن الذائية: 
وفرضّه المتاحة لتوظيف إمكانياته» وطبيعةٌ بيئته ومجتمعه. 
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في كل ذلك ومعه يكون دور المعرفة والعلم؛ فالمعرفةٌ لحياة الإنسان 
عمومّاء وللمشروع الحياتي خصوصًا أشبه بالغلاف الجوي. لا تتنفس أيةٌ مرحلة 
من مراحل حياة الإنسان» ولا أي محور من محاور مشروعه؛ إلا من خلالهء 
وهي الوقود المُعْذَّي وآلة التطوير لهذا المشروع. 

لا بد أن تترك هذه الانشغالات اليومية التي تأكلك أكلاء وتّنجت أيامك 
نحنّاء وتغرّق أنت فيها جميعًا دون أية حصيلة إنجاز طويلةٍ الصلاحية! 


أنت تحرق نفسك وعمرك بهذه الصورة. 

استعن بالله وِدَء واكتب. وأكثر من الكتابة: من أنا؟ وما إمكانياتي؟ وما 
ظروفي؟ وما الذي ا وأتقنه؟ وما الذي ينقصني؟ وما الذي يحتاج إليه الناس 
من حولي أستطيع نفعهم به؟ 

وكيف يمكن أن أكون؟ بحيث ألتفت إلى ما مضئ من حياتي عند موتي؛ 
وأقول: هذا حسنٌ» قد فعلت ما أستطيع. 


الطريق من هنا . 


ذه 


رَجل نفيس كتيب بقلم نشخ عتيق؛ 
وفيه خَرْمٌ وبآخره نَقْصٌ وف أطرافه آثار أرَضَةَ .. 


بسم الله. والحمد لله .. 

قال أبو الهيثم وأبو بَنَانِ: 

«الرجل المهذب هو الذي يَأَلَفُ وَيُؤْلَفُْء والذي يتكلم فيضع الكلمة 
موضعهاء فلا تَجْرَحُ السمع. ولا تحرج السامع» والذي لا يفعل إلا ما يليق بمثله 
أن يفعلهء والذي لا يُنْكرٌ الناس من سلوكه شيئًاء ولا يَحُسُونَ له عل قلوبهم 
تقلا هنذا الرلجل كالشخة المطبوعة الطبعة الأتيقة من الكتاب: ٠:‏ وَرفها تقيل» 
وجلدّها جميل؛ ولكن مثلها في السوق مئات أو آلاف. 

زهت الوا عو كالعنخة المتسطوظة ومن “كانت شائخصة 
أو مَخْرُومة» أو مَسسَّ الزَيْتَ أطرافها فأفسدهاء ولكنها أثمن وأغلل؛ لأنها واحدة 
لا ثانية لها»). 

قلت: وهذا المعنئ الذي أصابه أجل أدباء المعاني المعاصرين» هو حقًا 
معنّى جليل حسنٌ» كجلالٍ وحسن بان صاحبه. 

وليس يغفل عن هذا المعن واحد من الناس إلا فاته الشيء الكثير من ثمار 
معرفة الناس» وحسنات مخالطتهم» ولم يكن أبدًا ممن يُحَسنٌ أن يَرُورَ الرجال 
فيبلو أخبارهم» ويقطف مِنْ ثمارهم» ويميرٌ بين خصالهمء ويعرف أقدارهمء 
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ويمتحن مذاهبهم. ويتدبر أحوالهم» بل لا يكون الجاهل بهذا المعنئ إلا عَامَيُ 
المعرفة» فقير الذوق» يُرَهَدُهُ في الشهدٍ ما يرئ مِن إبرٍ النّحْل . 

وبيان المعنئ الذي قصده ذلك الأديب؛ أن من الرجال والنساء شقائِقٍ 
الرجال مَنْ هو كالصفحة المستوية خخلقًا وحَلقَاء تراه دائمًا كأنما هو ليلة عرسهء 
هادئ الطبع .. لا يسوءْكَ ولا ينوك .. حركاته مضبوطة .. ألفاظه موزونة . 
وليه ع زفي يدوق ا مات لبد يعد :5 الف افق المواعن» لبان الف ار 
فى كقامه هر رقنا وخ مكو 3 سل زلا تن 

و تاهو والاظنان اللقلوا ترد جميلة الكل مد سيقو اليو 
نقية من الوَسَحّ لكنها إذا أردتها علئ شيء مما ينتفع فيه الناس بأظفارهم تخلّت 
عنك. وخذلتك أحوج ما تكون إليها. 

ومِنْ نفس الخزانة مهذب الفصل المدرسي الذي لا تخلو منه مدرسة في 
الشرق أو الغرب. صموت .. مستواه الدراسي متوسطء أو فوق المتوسط 
بقلل يفضه:المعلموك" + ويحبه الطلنة التشاكسؤان قبل غيرهم. ٠:‏ بق 
بالسنين لا تصدر منه مشكلة» ولا يشتكي منه أحد .. ليس له عداوة مع واحد 
مِنَ الخلق» وليس له نصرة لشيء مِنَ الحق .. لا يقول الباطل؛ لكنه يسكت عن 
إبطاله .. لا يظلم؛ لكنه لا يعدل». بل يفر من المواجهة, وَيَخْنَسُ عند مواقف 
المفاصلة» يُسَرٌ برأيه» ويعلن بحياده. . 

هذه ثلاث درجاتء». أحسنها وأسلمها الأوليل» لكنه كما قال أديبنا: «نسخة 
مكررة). . 

ا ا ل ا ا 
واحدة وحيدة .. نادرة فريدة» نسيج وحدهاء وواحدة أيامها .. إن حُسْنَاء وإن 
قُبَحَا .. المهم أنه ليس لها نظير .. 

فمنهم ذلك الجنس من الرجال الذي تراه صاخب الموهبة» متوقٌدُ النفس» 
تَحْسٌ لروحه ضجيبًا يصمٌ الآذان .. يَحُلَّ بالمكان فكأنما حلث به حَلِيّةُ نحل. 
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أو سريّة جيش .. يهزلٌ ويجدٌ. يطرخ الكلفةً ويظلقٌ الرصانة» ربما سقط بلفظة» 
ولكنه يُسرع الأوبَةَ .. نسيج وحده. لا يشبهه شيء . 

أو ذلك الجنس الذي يغلبه خلق من الأخلاق علل نفسه؛ حتيل تراه كأنه 
أنموذج لذلك الخلق يسير على قدمين» وحتى إنك لتستطيع أن تضع اسمه محل 
ذلك الخلئ 4 فكأ تنا نانك هو شعاؤة» ورايقة . 

أو ذلك الجبس الذي يحمل بين جنبيه مزيجًا من الطباع». والعناصر ليس 
هو ا تألفة في تراكبيه تفوس الخلق» وص تن لهذا التريع طنما لبس هر 
مما اعتدتهء وحتئ لترئ بعينك نفسه وكأنها إسناد غريب لا يُذْرَىْ ما وجههء 
وكيف كان! 

تعن كلك تتح خيظية تادزة"تفيسة البيفت امكلمة :ولا فهلية) ولا تخلن من 
عيب هناء وخرم هناك؛ وأَرَضَةٍ لم تنفع معها (كيبج)'''. ولكنك تنتفع بمعرفتهاء 
وتأملهاء والخبرة بأحوالها أكثر مما تنتفع بتلك النسخ المهذبة المصقولة؛ ذلك أن 
تلك النماذج الغريبة» والتراكيب العجيبة» والنسخ النادرة النفيسة قد استودع الله 
فيها غرائب من الخلق والتصوير حرية بأن يطال النظر فيها وإليها .. 

في مواهبهاء وكيف تصخب. وتضج . 

في عيوبهاء وكيف يجلو العيب في بعضها؛ حتى إنك تكاد تمسكه بيدك, 
وتقبض أطراف بَنَانِكَء وحتئ لتشير؛ فتقول: لا يبلغ ذلك العيب أن يكون أبلغ 
من هذا . 

في محاسن أخلاقهاء التي قد ترئ في بعض تلك النسخ الخُلْقَ الحسن في 
أبلغ صوره التي قد تشهدها في حياتك كلها . . 

في أخلاط طبائعهاء التي قد تختلط في بعض تلك النُسخ اختلاطًا تَكُثْرٌ 
ألوانه كثرة تَعْجِرُ عن الإحاطة بهاء أو عن حتئى إطاقة تصور أن تُجمع تلك 
الآألوان في وجل .: 


)١(‏ كلمة كان يكتبها النساخ يظنون أنها تطرد الأرضة. 
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وإن عصمة أمر الإفادة من التجارب» والخبرة بالمذاهب هي في البصر بهذا 
الصنف من الرجال المتفردين في صورهم وقلوبهم الذين لم يؤلف نظيرهم» ولم 
يعهد شبيههم» وليس يفيد من مخالطة الناس من لم يطلب معرفة هذا الصنف إلا 
كما يفيد الجائع من رائحة الشواء؛ فهل له فيها غناء؟ 

وإنك لتقرأ عن الحُلّقِ القبيح أيامّاء ولكنك لا تستطيع أن تبلغ من تقبيحه 
في نفسك ما يبلغ بك تأمل نفس مشوهة حاضرة بين يديك قد استولئ عليها هذا 
الْخَلق القبيح حتئ صارت منه بمنزلة الآاية. والعلامة . 

وإئلة لشر عن الخلق السيق أياقاء ولاك ل سمل ازؤعتة علل نا منى؟ 
إلا أن تراه مخلوقًا بَيْنَ جني نفس حية تسعئ بين يديك .. 

وإذا كان في البر والبحر وألوان الزهرء وأشكال الدرٌ ما يروعٌ النفس 
انبهارًا لصنعة المليك الجليل؛ فإنَّ في الخَلّْقَء ونفوسهم وقلوبهم واختلاف 
ألوانهم ما تحملق له الأعين» وتنفرج له الأفواه؛ فيُطلب خبرّة» وَيُرْوَى أثرهى 
ويقول القائلون: «لله في حَلَقِهِ شئون». 

ألا مَن أوقفته الأيام علئ نسخة نفيسة كيف كان وجه نفاستهًا؛ فليقبض 
عليهاء وَليُطل النظر متأملًا؛ فتلك نادرة عتيقة لا يدري متئ يجد مثلهاء وبتأمل 
تلك اكوادي البق بها يُشْذْبٌ المرء طباع نفسه» ويصلح أحوال قلبه» ويزداد 
فقهًا بالناس. ولا يكون الرجل فقيهًا بشيء -أي شيء- حتئ يكون فقيهًا 
00 

وإياك أن يحول بينك وبين أن تنتفع برجل عظيم الموهبة» جليل القدرء ما 
تراه منه من نقصء. أو خرمء أو آثار أرضةٍء بل اطلب أبواب الخير والنفع فيه 
واه كلك إن : نناسة ووحف «ونعاال موطيقيه ونعلارة: تنسة» واطر دن وقوه 
واغتفِرٌُ ما بقي؛ فلست بمستبق أخََا لا ثُلِمهُ على شعث؛ء وأي الرجال المهذب . 


لا 


قواعدٌ الحب 


هذه مجموعة من القواعد فى الحب وما يتعلق به. أرجو أن تكون أكثر 
صدقًا وواقعية واتساقًا مع العقل والوحي - من كثير من الزيف الذي يتداوله 


الناس في هذه الأبواب يعجبهم طلاؤه. وهو قشر يزول ولا ينفع. 


القاعدة الأولئ: إن أقل البيوت الذي يبن علئ الحب. 

روئ الطبريّ وغيره بإسناد صحيح عن ابن أبي عزرة الدؤلي» وكان في 
خلافة عمر يخلع النساء التي يتزوجهاء فطار له في الناس من ذلك أحدوثة 
فكرهها . 

فلما علم بذلكء» قام بعبد الله بن الأرقم حتئ أدخله بيته» فقال لامرأته. 
وابن الأرقم يسمع: أنشدك بالله» هل تبغضينني؟ 

فقالت امرأته: لا تناشدني. 

قال: بلل. 

فقالت: اللهمٌّ نعم. 

فقال ابن أبي عزرة لعبد الله: أتسمع؟ 

ثم انطلق حتئ أت عمرء ثم قال: يا أمير المؤمنين» يحدثون أني أظلم 
النساءء وأخلعهن, فاسأل عبد الله بن الأرقم عما سمع من امرأتي» فسأل عمر 
عبد الله. فأخبرهء فأرسل عمر إليل امرأته» فجاءت. 
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فقال لها: «أنتٍ التي تُحدّئين زوجك أنك تبغضينه؟2. 

قالت: يا أمير المؤمنين» إني أول من تاب» وراجع أمر الله» إنه يا أمير 
المؤمنين أنشدني بالله» فتحرّجت أن أكذبء أفأكذب يا أمير المؤمنين؟ 

قال: «نعم». فاكذبي» فإن كانت إحداكن لا تحب أحدّاء فلا تحدثه بذلك» 
فإن أقل البيوت الذي يُبنئ على الحبء ولكن الناس يتعاشرون بالإسلام 
والإحسان). 

056 الله عنك يا أمير المؤمنين» إي والله بالإسلام والإحسان! 

قلت: والحب في الناس قليل» وتكاليفه عظيمة جدَّاء وهو إذا حصل في 
النفوس رأيت منه ما لا يمكن أن يقع من آدمي لآدمي إلا ما يكون من خاصة 
الأمهات لأبنائهن» فأين ترئ هذا اليوم؟! 

وأكثر ما تبنئ عليه البيوت مما يسمئ حا - هو كذبٌ تَوهَّمهِ من لا يعرف 
معن الحب» وإنما حبهم أكثره وأحسن ما يكون منه > تآلف خلقي وامتنان 
ومكافأة إحسان». وشهوة سرعان ما تهدأ نارهاء والشهوة ليست هي الحب؛ لذلك 
يسرع إلئ تلك البيوت الهدم؛ إذا جعلوا قانون علاقاتهم هو هذا الحب المتوهم 
وحده. 

ولو طلب الناسنُ إقامة البُيوت علئ العدل والفضل والمروءة والتقوئ. 
ولا يفرك مؤمن مؤمنة» ومعاقد الحقوق وسماحة صاحب الحق وإحسانه ونزوله 
عنه كثيرًا لرضا شريكه - لاستقام منها ما كان معوَّبًا. 

وأكثر ذلك بيد الرجل. 
القاعدة الثانية: الحب في الدنيا قليل. 

الحب عندي شية عظيم جدًا ونفيسٌ جدًا ونادرٌ جدّاء وابتذال الناس له 
هكذا بتسمية الشهوةٍ حبّاء والإعجاب حبًا والمودة حبًا - كل ذلك عندي هواءٌ 
لا قيمة له. الحب حجرٌ كريم نادر» لولا أن خواص الأمهات وسادات أصحاب 
الأنبياء وسادة الأولياء > يتنفسونه في الدنيا لكان من العناصر المعدومة في 
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كوا قر الو افد وعد العورنا لكوت نين نوس وادات اليد ف افده الباس 
لان الحن» دنإن الح هما غرية لسن فى د لاط الملقاة في الطرقات» 
الفناعة هزم الأزصقة» للق اعرف ريق 'فها عض "الث أفالها تحاين لون 

وغالب ما في الناس هو درجاتٌ من الاشتهاء أحيانًاء ومن المودة وتوافق 
الطبع أحيانًاء ومن المحبة نفسها أحيانًا أخرئ, أما حب تام محقَّقٌ لأركانه 
وشروط كماله الواجبة > فهذا قليلٌ في الناس. 
القاعدة الثالثة: التضحية هي معيار المحبة الحقيقية ووسيلة قياسها. 

المعيار الحقيقي والأساسي للحب هو التضحية» وسيلة القياس الأساسية 
للمحبة هي عدد المرات التي تفعل فيها ما تكره» وتترك فيها ما تحب > رعاية 
لخاطر محبوبك . 

« الكلام الطيب والتعبير عن المشاعر. 

« الاحتضان والاحتواء. 

« طقوس الحب الشائعة في الناس (عاوزة ورد يا إبراهيم). 

كلها أشياء حسنة وجميلة وتزيد من دفء العلاقات» لكنها توجد في 
علاقات المودة والسكن والألفة والعشرة والصداقة» وليست مقتصرة على المحبة. 

الحب الحقيقي وحده هو ما تتواتر معه التضحيات» ويعتاد فيه المحب أن 
يخالف هواه لهوئ محبوبهء ويخفٌ عليه تجاوزرٌ طبعه وكسر شهوة نفسهء ما دام 
في ذلك رضا المحبوب. 

لأجل ذلك كان شرط المحبة النبوية أن يكون الرسول أحب إليك من كل 
شيء» .وأن تكون مستعدًا لفدائه بنقسك وأهلك ومالك.. ولأجل ذلك كانت 
المعصية قبيحة؛ لأنها تَخدِش المحبة» وتعني أنه قد تَقَل عليك أن تخالف هواك 
تضحيةً ورعاية لحق محبوبك . 

ولأجل ذلك كان أعظم تجليات المحبة لله > الشهادة» أن تبيع نفسك لله 
فتهون عليك روحك ما دام في جنب الله مصرعك . 
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وكل ذلك باب واحد في الحبء فلينتبه إليه من كان فقيهًا بتلك الأبواب 
العظيمة . 


القاعدة الرابعة: الحب حلال. وهو من طبع النفس لا سلطانَ للانسان 
عليه» ولا يؤاخذ الانسان عند الله إلا إن هَتَكَ بحيّه مُحرمًا. 

في الصحيح من حديث ابن عباس: أن زوج بريرة كان عبدًا يقال له مغيث» 
كأني أنظر إليه يطوف خلفها يبكي ودموعه تسيل علئ لحيته» فقال النبي كَل 
لعباس: (يا عباس» ألا تعجبٌ من حب مغيثِ بريرة» ومن بُغض بريرة مغيًا) 
فقال النبي كَِةِ: «لو راجَعته» قالت: يا رسول الله تأمرني؟ قال: «إنما أنا أشفع» 
قالت: لا حاجة لي فيه. 

قلت: وفي هذا الحديث أصل عظيم من أصول مراعاة هذا الدين الحق 
للجبلة الإنسانية فهو يهذبها ولا يعاندهاء فهذا رجل يحب امرأةً لا تحل له 
وأنت ترئ حبّها وقد ملك عليه قلبه» وشارف به على الهذيان؟ فبينا كانت أمس 
زوجته» إذا هي اليوم امرأة أجنبية عنه.» فأضحئ ماءٌ قلبه ورواء روحه سرابًا كأن 
لمديكن: 

فهل رأيت نبي الرحمة ينهاه. ويقول له حبك لها حرام؟ 

لا فيذا الع من فول القلي وغهله: لا ستطان للرجل عليه 
ولا يحاسبه الشرعٌ عليه» ولا علئ لوعة نفسه وبكائه» فتلك لواعج النفس 
لا يعاندها الشرع. لكن الشرع ينظر: هل تقول حرامًا أو تفعل حرامًا؟ 

أما هاهنا > فلا. 

يقول الحافظ مغلطاي: «وقد أجمع العلماء: أن الحب ليس بمستنكرٍ في 
التنزيل» ولا بمحظورٍ في الشرع». 

وفي شرح البخاري لابن بطال: «لا حرج عل مسلم في هوى امرأة مسلمة 
وحبه لهاء ظهر ذلك منه أو خفيء» ولا إثم عليه في ذلك» وإن أفرط فيه ما لم 
يأتِ محرمًا». 


الا 


يا أيها الرجل الذي قد جبله الله على خِلقةٍ ثم لم يعاندها بشرعه: 

ليحزنَ قلبك وتدمعٌ عينك في الموت» ولينتفض قلبك» وتضطرب جوارحك 
في الحبء ثم إن الله جعل ما بعد ذلك قولا وفعلا منه حلال ومنه حرام» 
ولا يؤاخذك الله إلا علئ أقوالٍ محرمة بيّنةء وأفعال محرمة بينة» مت اجتنبتها - 
لم يؤاخذك الله بقلبك هذاء بل لو شئنا الدقة: إنه يرحمك ويرفق بك» ويحب 
لك الخير. 

وأنت مأمور فقط بجهاد نفسك عن المعصية» وأن تطلب الزواج بمن تحب 
فإنه لم يرَ للمتحابين مثل النكاح» فإن تعذر الزواج فادفع عن نفسك خواطر 
المحبة؛ كيلا تقودك لمحرم»ء ولست مأمورًا بإزالة هذا الحب بالكلية. 

يقول ابن تيمية: «وقد ذكر الناس من أخبار العشاق ما يطول وصفهء فإذا 
ابثلى المسلمم بعض ذلك كان عليه أن يُجاهد نفسه في طاعة الله تعالى وهو مأمور 
بهذا الجهاد. وليس هو أمرًا حرّمه على نفسه فيكون في طاعة نفسه وهواه؛ بل هو 
أمرّ حرمه الله ورسوله ولا حيلة فيه. فتكون المجاهدة للنفس في طاعة الله 
ورسوله». 
القاعدة الخامسة: العلاقة الخاصة هي واحدة من أعظم دعائم المحبة 
بين الرجل والمرأة. 

كالجنس مطلوبٌ ومذموم» العرب كانت تضرب للشعير مثلا أنه مأكول 
ومذموم» فالناس يذمونه في حين أنهم لا يستغنون عنه. 

جين الحسن كذلك. 

ممكن حد يقعد يرص لك كلام كبير فيه كلمة شهواني ونزوات وحيوانية 
وسل وتخايعات كبيرة. كذ :فى احين هو.نفسه لآ يستغئ عن الجسش إلا إن كان 
فيه خلل جسدي أو نفسي . 

هناك أثرٌُ للمسيحية -المحرفة بلا شك- في التعامل مع موضوع الجنس علئ 
إنه حاجة مقرفة أو مدنسة لا تليق بالطهر والقداسة. 


0“ 


أفلاطون طبعا بريء تماما من الفهم الساذج المسمّئ بالحب الأفلاطوني. 

يمكنك أن تقدم تفسيرات لَودّْعية كما تشاء لتعدد زوجات النبي كله لكن 
كيف تفسر أنه يل كان «يطوف على نسائه» في الليلة الواحدة» بغسل واحدء وله 
يومئذ تسع نسوة». 1 

نعم يجامع التسعة في ليلة واحدة ثم يغتسل غسلًا واحداء وكان إذا جامع 
ولم يغتسل توضأء رجل تام الرجولة صلئ الله وسلم علئ من كَمُلت صفاته. 
نادت كنيانله القاس: 

المتصدر لمناقشة شبهات المستشرقين ومن يشبههم يرتبك عادة ويظن أن 
الشهوة رجس يجب تنزيه النبي كَلْةِ عنه > وكل ذلك ألقاه شيطان الجهل في 
قلبك لأنك مغروس بمسيحية ترئ الشهوة دنسّاء وحب النساء عيبا . 

الله ِقَ جعل من نعيم الجنة الحورٌ العين» فيأتيك مستشرق أو علماني 
غارق في الفواحش ويكلمك عن النعيم الشهواني» الشهوة ليست عيبًاء والجنس 
ليس دنسّاء وكان حقًا علئ الله إكرام عباده المؤمئين» من عف منهم وأحصن 
فرجه وتاب الله عليه من خطئه. 

في الواقع؛ الجنس هو واحد من أعظم عطايا الخالق لمخلوقاته» شعبةٌ من 
نعيم الجنة أَلقِيّت في الدنيا لتكون سعادةٌ لمن طلبها بحقها ويابًا للابتلاء؛ أَيْقِتْ 
النامنٌ عند حدود الله أم يجعلون النعمة بايا للنار؟ 

ومن كمال أنوثة المرأة أن تحب هذا وتطلبه» وعمَّتُها ليست في خُلُوها من 
ذلك» بل في وضعها ذلك موضعه الحلال فلا يفض خاتمها إلا بحقه. 

من رَرَقَه الله الفقة الحسن وكمالَ الرجولة - أحبٌ النساءء وعظّم العلاقة 
الجنسية جدًا؛ فإنها من أبواب السعادة والنعيم في الدنيا والآخرة» ثم لم يطلب 
كل ذلك إلا من حيث أباحه الله» ومن حيث أقام هو فيه حدود الله. 


رف 


القاعدة السادسة: الحب الحقيقي لا يموت. 
نعم لا يموتء قد يتوارئ» ويسمح لك بأن ثراكم فوقه ما يستره ويخفيه. 
اكب لكو ولك السكوة عه له إحواك عاق سا سنا لكو محاولة وكبيات 
ضرورةٌ للعيش . 

الحب حمًا لا يزول» نحن نحاول أن ننساهء نجتهد لكي يغفل القلب عنه. 
لكنه هناك» ربما يتوارئ» لكنه لا يزول. 

أزلته؟ 

لم يكن حبًا إذا . 
القاعدة السابعة: لكن الحب إذا عجزت عنه يصبح نسيانه ضرورةً 

وكان الألم في الأيام الأولئ للفراق كالمجنون في هذيانه ووسوستهء ولو 
طال به الأمد علئ ذلك لقضي عليه» ولكنه نجا من تلك المرحلة الخطيرة بفضل 
اليأس الذي وطن النفس عليه من قديم» فانسرب الألم إلى مستقّر له في الأعماق 
يؤدي وظيفته من غير أن يعطّل سائر الوظائف الحيوية كأنه عضو أصيل في الجسم 
أو قوة جوهرية في الروحء أو أنه كان مرضًا حادًا هائبًا ثم أزمن فزايلته 
الأعراض العنيفة واستقرء غير أنه لم يتعزَّه وكيف يتعزئ عن الحبء وهو أجل 
ما كاشفته الحياة؟ 

ولكنه كان يؤمن إيمانًا عميقًا بخلود الحبء فكان عليه أن يصبر كما ينبغي 


لأسان مقدون علية بان يصاحي ذاء إلا عفر العمرى. [سيت محترظ - قمر الشوق]: 


القاعدة الثامنة : اشفع فى المحبة. واسلك بها طريق الخير. 
بَوَب ابن القيم في كتابه روضة المحبين بابًا في رحمة المحبين والشفاعة 
لهم إل أحبابهم في الوصال الذي يبيحه الدين. 
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وقال: «وهى من أفضل الشفاعات وأعظمها أجرا عند الله فإنها تتضمن 
اجتماع محبوبين عليل ما يحبه الله ورسوله ولهذا كان أحب ما لضن وجنوده 
التفريق بين هذين المحبوبين». 
القاعدة التاسعة: ثم إن نبيك يللد قد أحب. 

عن عائشة» قالت: ما غرتُ على نساء النبي كَل إلا على خديجة وإني لم 
أدركهاء قالت: وكان رسول الله يلِيِ إذا دْبَحَ الشاة» فيقول: «أرسلوا بها إل 
أصدقاء خديجة» قالت: فأغضبته يوماء فقلت: خديجة فقال: رسول الله كَل «إنى 


قد رزقت حبها». 


محمد وصحبه: مقال في الفرادة الإنسانية 


عن عائشة أنها كانت تقول: (فُبِضٌ النبي يَلةٍ فارتدت العرب. واشرأبٌ 
النفاقٌ بالمدينة» فلو نزل بالجبال الرواسي ما نزل بأبي لهَاضَهاء فوالله ما اختلفوا 
في نقطةٍ إلا طار أبي بحظّها وعنائها في الإسلام)؛ وكانت تقول مع هذا: (ومن 
رأئ عمر بن الخطاب عرف أنه خُلقَ غَنَاءَ للإسلام» كان والله أحوَّزيّاء نسيج 
وحدهء قد أَعدَّ للأمور أقرائها). 


)١( 


الإنسانُ لا يستطيع أن يتعاملَ مع المعايير في مستواها التجريدي فحسبء 
فواة كاك نهله الجاداي كنا اع الحلاقايا اررض رتو اعلل ميد برا ندكا لس 
هذه الحياة الصعبة > لا يمكن للمعايير أن تكون فعَالةَ بمجرد كونها خطابًا في 
وحيء أو قائمة قواعدَ في كُتيّبٍ إرشادي» أو حتئ نصائح يقولها لك غيرك. 

فعاليةٌ المعايير وقدرةٌ الإنسان على الوّصل معها وتَمثْلِها ترتكز بصورة كبيرة 
علن وجوه المثال الح الذي يتمذلهاء وَيُعَدٌ بالسية لك قدوةٌ وقرانًا يشي علي 
ا 

كا 


وهذا هو أحدٌ أركانٍ الوظيفةٍ العظمئ للأنبياء -أعني وظيفة البلاغ- وهو 
هنا: بلاغ بالفعل. حيث تكون حياتُهم نفسها وَحْيّا ورسالة. 

ولكل نبئّ حواريُون؛ ليكونوا هم الجماعة المعياريةَ التي يَرجِعٌ النامنُ لها 
بعد الأنبياء» حت في خطَيْهم ونقصهم يكونون هنا مثالّا على معيارٍ مهمّء وهو أن 
العبرة ليست بمجرد النّقص والخطأء وأن العصمةً ليست من شروط ولاية الله. 

ولأخل ذلك كان العلهاة ورلة الابيد لتكميوا سلسلة التمثل الممخ 
للمعايير هذه ولأجل ذلك كان العالِمُ الفاسدٌ والفقيهُ المنافقٌ من أضرٌ الناس 
علئ الأممء ولأجل ذلك يستعظم الناسُ نقصّ العالم ومخالفة قوله لفعله» ولأجل 
ذلك البسة الوقعة قن العالع السلةق“الوقعة شن غيره من الميوسين. 

من هنا نعلم أن محمدًا يَكِةِ وأصحابّه ليسوا -فقط- حَمَلَةَ دين تبعوا نبيّهم 
الختم» فنحن نُعظمهم تعظيمَ أتباع الدّيانات لرموزهم. وإنما هم مع ذلك كله - 
أمثلة حية علئ نمط عيش الحياق» ووجه صوغ الإنسانية في اتصالها بهذا العالم. 

ومن هنا جاء هذا السَّيلٌ العظيم من تفاصيل الحياة اليومية لنبيّ الله كك 
ول قن رودي لدي بو دار "لاني رق بدن لجن 
اراس ترريي سيم واس 2 سوواية لم .رطالا اجر اليه 1 
وَحي بقدر ما هي قانون حياة . 

ْ ولأن الله عصمه من الخطأ في البلاغ» وعصمه من أن يُقرَّه على اجتهادٍ 

أخطأ فيه» وعصمه من كبائر الذنوب وصغائر الخّسة» وعصمه من أن يَبقى على 
ذنب -غيرها- لا يتوب منه > فقد كان هو رأمسُ قائمة المعايير» وهو الأسوةٌ 
الح وهو الهّديُ الواجبٌُ الاتّباع» فليس ثَمّ هدي عام يُخاطب به الناسسُ 
جميعًاء يَصلّح لعائّتهم وخاصّتهم ينتزعون منه ما يناسب أحوالهم > إلا هَديُ 
محمدٍ بن عبد الله وَكة. 

وإنما تَفِسَدُ أحوالٌ الناس من حيث قطعوا صِلَّتهم بهذا الهّدي معرفة 
وعملاء نظرًا وتفعيلاء فإن هَديّه في توحيده لربّه هو أحسنٌ الهّديء وإن هديّه في 
عباديّه لربّه هو أحسنٌ الهديء. وإن هَديّه في إقامةٍ دينْه ونشر دعوته هو أحسنٌ 
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الهّديء وإن هَديّه في معاملةٍ أهله هو أحسنٌ الهدي. وإن هَّديّه في معاملة 
الخلق؛ حبيبه وعدُوّه هو أحسنٌ الهدي. وإن هديّه في أكله وشربه» وجَده 
ومَرْحِهء وهّمّه وعزمه» وبكائه وضحكه. وقيامه ونومهء وعافيته وبلايه» ورضاه 
وسخطه. ومعافاته وعقوبته > هو أحسنٌ الهديء اللّهُمّ صل وَسَلَّم وَبَارِكَ عَلَى 
عَبِدِكٌ وَنبِيِّكَ وَحَبِييكَ محمد. 


)١( 


ولأن النفوسنَ لا تتشاكل» والنوازعَ تختلف. وتركيبّ الطّبع من نفس إلى 
نفس قَلّما يأتلف. ولأن المواهبّ راف مقسومةٌ والعزائم تفسخها العوارض» 
000006 ومعه كَدَرٌّء وكمالَ النبوة لا يلحَقّه أحد 2 لم جد أضصحات 
محمدٍ يله نسحًا تامّةَ منه. ولا هو يَلِِ أراد أن يجعلّهم نسحا منهء وإن من أهم 
ما نُّقاس به إمامةٌ الرجل > قدرئّه على بت روح الإمامة والتَّمْرّدٍ هذه في نفوس 
أصحابه . 

وإن شعبةً كبيرةً من إمامة نبينا محمد يَكِةِ تكمن في أصحابه؛ في قدرته على 
صوغ هذه النفوس الفريدة التي ما شّهدت البشريةٌ مثلها . 

أولئنك لم يصوغوا قوالبَ مصبوبةً يُشبه بعضّها بعضًاء صمَاءَ تُطِيعٌ لا تعقل» 
بل كان الواحد من أصحابهم نسيبًا وحدّهء يطلب من الأمور معاليهاء ولا يقعد 
-بإرادته- عن شيءٍ يستطيع أحسنّ منه. 

وإن الرجلَ يكون فريدًا بقدر ما يُسْعرّك بإمكان أن تصبح كذلكء» ويعينك 
عليه . 

ولسنث الفرادة الإنسانية أن .يكون لدئ الرجل .ها ليسن الذئ غير مع الخلفة 
والطبع والمعرفة والعمل» وإنما الفرادةٌ الإنسانية أن يكونّ تركيبٌ ذلك فيه. 
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وأسلوبٌ عيشه عل وفقه > هو تركيبه هو وأسلوبه هو وطابعه هو يقاسم أهل 
الحق مشتركاته» وينفرد هو بما هو نهجٌ نظره وميزان عقله» وشرعة عيشه. 

إن حقيقة النظر إلى أحوال محمد يَكَِةٍ وأصحابه أنه نظرٌ إلى نماذج في 
الفرادة الإنسانية» كيف تكون» وكيف تقوم» وكيف تُعاش بها الحياةٌ» وتُطلب 
000 

أبو بكر: فرادةٌ اليقين» أعظمٌ المؤمنين إيمانئاء وأعرقهم صحبةٌء وأشهدهم 
علئ غيب صَدَّق به ولم يرهء لينُ القلب» وحزمٌ الإمارة حين تلينُ قلوبٌ ألِفت 
الشدة. ْ 

عمر: الفاروق, المُحدَّثء المُلهمء مثالٌ العدالة الذي عَقِمّته الدنيا بعدهاء 
وصلابةٌ الحق التي عز نظيرها . 

عثمان: ذو الوانقة من أضاء بيئّه بابنتي سيّد الخلق. رجل تستحي منه 
الملائكةء ويفرٌ البخل إذا سيمع اسمّهء وأيُ فرادةٍ إنسانية كأن يجتمعٌ للرجل 
نوران؟ نور الحياء ونور الصدقة. 

علىٌ: ذُرةٌ أهل البيت» وزوجُ سيدةٍ من سيدات نساءٍ العالمين» وفردٌ 
لا يشاكله غيره في الاستعلاء بالمبدأ فوق موازناتٍ الحرب والسياسة؛ ولو كان 
غيره لِهَادَن ووازن» لكنه اختار أن يجعل حَزْم القاضي فوقٌ مداورة السياسي. 

حمزة: أسد الله ودرع نبيه » شيخ وجية» لكنه صار معلمًا لطلاب الحقيقة: 
أن الحق لا يُباع بالوجاهة» وأن العرَّ عند الله يَطيشُ بأوهام العرَّةِ عند الخلق. 

الك ابي نتن سيوف الله وضفزية هذة تخرين. أوهام كل من طن أنه 
يمكنك أن تنصرّ الحقٌّ بمعرفةٍ كسيرةٍ وموهبةٍ فقيرةٍ ودعاءٍ دراويش لم يقدّموا بين 
يدي دعائهم لله هين اتسين 

معاذ بن جبل: أعلمٌ ذاك الجيل كلّه بالحلال والحرام. 

عبد اللا بن عباس أتقودح: الفرادة الات دك تعلم الشاويل ندل تصدر 
وسط أشياخ الرجال. 

أبو عبيدةً بن الجراح: الشيخح الأمينُ» وصاحبٌ الرأي. ومستودع المشورة. 

7 


أبو هريرة: أن تأتي متأخرًاء فتبذل من مُهجةٍ نفسك ما ترئ به أن السقاية 
خيرٌء طالما أنت تسقي القلوب بنورٍ نبيهاء ووالله إن ساقي القوم سيدّهم. 

وكما أن هناك شيئًا ما مختلمًا في ذلك الجيل العربي من الرجال الذي 
اختاره الله لصحبة نبيه وحمل الرسالة > فإن نفس هذا الشيء هو هو في جيل 
النساء العظيم الذي صَحِبَ رسول الله» وأنجبّ الجيل الثاني من الصحابة وأوائل 
التابعين. 

شيءٌ ما كانت عليه تلك الدُّررُ الأول > أضاعه فقةٌ مُحدّثٌ فاقدٌ للاتزان 
والتكامل» وعاداثٌ وتقاليدٌ» وتصوراتٌ شخصية تقتل المواهبّ وتميتهاء واستهتارٌ 
بديلٌ يصنع مسحًا مشوَّهًا من قشور الثقافةٍ الغربية» أو النّسويَّةِ المُسترجلة التي 
تريدٌ أن تحييَ المرأةً بإماتة أجمل ما فيهاء كمسخ فرانكشتاين» حياةً يَطيب 
رايط ا 

ومثلّهم من يَحسَّب أن جمال المرأة في بلادتها وسذاجّتهاء وأن -تمامًا- 
عقلّها يُنتقص من خيرها وفضلهاء وأن تفقه المرأة يُزْري بهاء ويُنقص من موضع 
الأتوق قبي بربةموعة الذكوزك: وذلف أبكا ناس 4 وإنما ات اصحابه سس 
تعميمهم لنموذج النسوية المسترجلة» وظنُّهم أنّ تَعقّلَ المرأة وتفقّهَها لا يكونُ إلا 
عاق هذا النعط+:بولذلك قلى زا علقين يعداو العرث'وتناء الجيل الذي تل فيه 
الوحي» وتفقهوا في العربية وبيانهاء وأيام العرب وموضع المرأة منها > لرأوا 
ف كل :ذلك الترقع المادي لقو قازيوا الكمال دمن النسات 

في ذلك النسيج النسائي العربي القديم سَمتٌ متفردٌ متزن متكاملٌ» إن 
اهتدئ الناسنٌ إليه - جمعوا الخيرَ من أطرافه. 

عديحات الروكة ولق 4 استطور ءا لكنرادلى كان اعون عدم “فايثت 
بأمر زوجها وأبنائها خيرَ قيام» حملاء وولادةً» وإرضاعًاء ورعاية» ودعمّاء سيدة 
عظيمة لرجل عظيم » قد كانت والله دفءَ فراش زوجهاء وروح حياته. 

عائشة: طاقةٌ نور الوحي المنبعثة من بيتٍ النبوة» العفيفة» الشريفةً 
الفقيهة» الراويةٌ» الأديبة» فخرٌ بيت النبوة» وحبيبة قلب النبي 85ة. 


م/ 


زينب: وإذا أراد اللهُ أن يجعل لنساءٍ الدنيا مثالّاء يغادرن به طباعٌ الغيبةٍ 
والنميمة والوقيعة في الأعراض 7 كانت لنا زينبٌ» من حَمّت سمعّها ويصرّها 
عن الوقيعة في عرض مؤمنةٍ تنافسهاء حتئ قالت عنها أختّها: إنها المعصومة 
بالورع . 

أسماء: طودٌ إيمانيٌ شامخ» نطاق الزادٍ لنبيها وأبيها في الهجرة» وشريكةٌ 
زوجها في مهنةٍ عملهء وحافظةٌ غيرّته» وقلبٌ ثابت ثبوتٌ الجبالء لا يهزه نباحُ 
جبارٍ فاجر فَجَعَهًا بولدها؛ فإن عمران الإيمانٍ لا يزلزله غرورٌ من يحسبون أن 
القضاءَ في الدنيا فقط. 

سمية: أيَا هذا البلاء القديم» بالله حدثني من أين وَجَدَت تلك المرأةٌ 
-حديثةَ الإسلام- صبرًا عليك؟! 


يا أيها الذين آمنوا: 

إن سيرةً محمدٍ وأصحابه قبل أن تكونَ أي شيء > هي مستودع للنماذج 
الإنسانية التي يتبغي أن يقصدها -دومًا وأبدًا- من يريدٌ أن يجعل لحياته 16 
ولإنسانيته زادّاء ولقيمه أمثلةَ حية ثُريه أن للطريق روَّادَاء وأنه ليس فيه بأوحد. 

وإذا: شنك سفينكك عبات الحياة في ثباتٍ. وتفاديت بها صخور العيش 
الذزمها ولع كبك وغيرات يها أمراح العتففة كا تج ينهد لخركلة يتمد 
ورسيت بها آمنةً في مُستقرٌ الرحمة» وقابلتَ محمدًا وصحبهء فقل لهم: ثمة ضوءٌ 
منكم أنار طريقي لولاه ما كنت هنا. 
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نوستالجيا 


«إننا نجد الحاضر غير كافي؛ لأن الحياة كلها غير كافية». 
معلاث :1170003 


)1١( 


(جيل) كاتب سيناريو هوليوودي يبدو أنه ناجح إلى حدّ كبير» فلا يمكننا 
القول إنه يعاني من عقدة فشل أو بحث عن مخرج. لكننا في الوقت نفسه ومن 
خلال تتبعنا لرحلته الباريسية نبصر بلا مجهودٍ كبير توتر علاقته بخطيبته وأسرتهاء 
وعلئ الرّغم من أنهما علئ وشك الزواج» وأن الخطيبة وأمها يقومان بالفعل 
باستغلال زيارة الجميع لباريس من أجل اقتناء حاجات بيت الزوجية > فظلال 
الروتين والرتابة تحيط بكل شيء. 
لا يكف جيل عن إخبار جميع المحيطين به كم هو مفتون بباريس» كم يود 
أن يواصل السير في طرقاتها على غير هدّى؛ فقط ليستنشق عبير أيامها الخوالي 
حين كانت حاضرة الثقافة والفن والأدب. 
يقةٍ لم يُبزّك أي مجهودٍ لشرحها: انفتحت فجرة زمانية أثناء سير جيل 
وحيدًا في أحد شوارع باريس؛ ليجد جيل نفسه مباشرةً في وسط خُلمه الأثير» إنه 
في باريس عشرينيات القرن العشرين» يُجالس الكاتب الأمريكي العظيم «إرنست 
هيمينغواي» شابّاء والرسام «بيكاسوا. والأمريكي الآخر ١سكوت‏ فيتزجيرالد 
وزوجته زيلداء وهدية أسبانيا الحديثة للفنان «سلفادور دالي». ولا مانع من لقاء 


م 


عابر بين جيل والناقد العظيم إليوت» ولقاء آخر بين جيل ولويس بونويل الذي 
يوحي له جيل بفكرة فيلمه الكلاسيكي «السحر الخفي للبرجوازية». 

يعتاد جيل عند دقات منتصف الليل أن يركب السيارة التي تمر به في بقعة 
تلك الفجوة الزمنية نفسها؛ ليعاود لقاء هذه المجموعة الفذة الغريبة» فإذا تنفس 
الصبح عاد لحياته الرتيبة مع خطيبته الأمريكية البراقة الباردة. 

يبدو جيل منتشيًا بهذه الفرصة التي لم يحسب يومًا أنها قد تكون» يعرض 
روايته علئ «جيرترود شتاين» في صالونها الأدبي» وفي هذا الصالون نفسه يلتقي 
بالفتاة الجميلة أدريانا التي يتنافس على حبها كثيرٌ ممن مرت معنا أسماؤهمء في 
حين تسيطر عليها سآمة لا تخطئها عين. 

تنفتح فجوة زمنية أخرى لجيل وأدريانا ليجدا نفسيهما في باريس نهاية القرن 
التاسع عشرء حيث تنطلق فرحة أدريانا لتغمر كل شيء؛ فهي ترئ أن هذا 
الماضي كان أجمل بكثيرء وأن حاضرها ممل جدّاء ويحاول جيل إقناعها بأن 
هذا غير صحيح, وأن لهذا الماضي عيوبه الكثيرة» وأن حاضرها الذي هو 
بالمناسبة ماضي جيل كان أجمل بكثير» لكنها لا تكف عن امتداح الحقبة التي 
وجدوا أنفسهم فيهاء مصرّحة بأنها لن تعود قط لباريس القرن العشرين المملة 
التافهة» يقول لها هو: أنه فر من حاضره الممل ليأتي إلى عصرها الذهبي فكيف 
تريد أن تفر منه أو تصفه بأنه ممل؟! 

ويستمر جيل في مجادلتها فيقول لها: إن ناس القرن التاسع عشر هؤلاء 
الذين تفرح بهم هم أيضًا سَيْموا أيامهم. ويظنون أن العصر الذهبي هو أيام 
النهضة. حتئ ينطق بعبارته التي أظن أن وودي ألن كتب هذا الفيلم كله لأجلها: 
(إذا بقيتٍ هنا ستظنين بعد فترة أن حِقبَةٌ سابقة كانت أجمل. وكانت هي العصر 
الذهبي» إننا نجد الحاضرٌ غير كافي؛ لأن الحياة كلها غير كافية». 


الذها 
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عن جبير بن نفير قال: جلسنا إل المقداد بن الأسود يومّاء فمر به رجل» 
فقال :طوي الهاتيق العيدين اللسبن وان :رسوّل :الله علد والله لوددتًا آنا زايا ما 
رأيت. وشهدنا ما شهدت. 

فاستغضب, فجعلت أعجب؛ ما قال إلا خيرًاء ثم أقبل إليه. فقال: ما 
يحمل الرجل علئ أن يتمنئ مُحضرًا غيّبه اللهُ عنه. لا يدري لو شَّهِده كيف كان 
يكون فيه؟ واللهء لقد حضر رسول الله يك أقوامٌ كبّهم الله علئ مناخرهم في 
جهنم لم يجيبوه. ولم يصدقوه. أولا تحمدون الله إذ أخرجكم لا تعرفون إلا 
ربكمء مُصدقين لما جاء به نبيكم. قد كُفيتم البلاء بغيركم. والله لقد بُعث 
النبي كَةِ على أشد حالٍ بُعث عليها نبىٌ قطء في فترة وجاهلية» ما يرون أن دينا 
أفضل من عبادة الأوثان» فجاء بفرقان فرّق به بين الحق والباطل» وفرق بين 
الوالد وولده حتىل إن كان الرجل ليرئ والده وولده أو أخاه كافراء وقد فتح الله 
قفل قلبه للإيمان. يعلم أنه إن هلك دخل النارء فلا تقر عينه وهو يعلم أن حبيبه 
في النار». وأنها للتي قال الله وك: «#وَآلدنَ يوت رَبَنَا هت لَنَا ين أَرْوجِتَا 
وَدرَيكدا هُرَّه أَعيقي>* [الفكان: 4/]. 

للحنين إلئ الماضي سَطوةٌ كاسحة على كثيرٍ من بني آدم» وإذا كانت هذه 
السطوة قد غلبت على نفس هذا الرجل وهو بمحضر من صحابة رسول الله» وفي 
زمن بلغت فيه قوة دينه وأمته مداهاء فكيف بنا بهذه السطوةٍ إذا حلت في قلوب 
قوم مهزومين لا يجدون في واقعهم أية بارقة أمل» ولا يعرفون حلاوة النصر إلا 
ترجِيعًا للصدئ واجترارًا للذكريات؟! 

إن كثيرًا من معالم ثقافة الإسلاميين في زماننا يمكن فهمها علئ ضوء 
سيطرة النوستالجيا علئ نفوسهم, الكتابة التاريخية الشعبية التي تفتقد لقدرٍ من 
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الآمانة وقدو أكيود ع الدقة؛ بيكانيات الأندلين الدوية»-هرديات"تتحيد العماييك 
الساذجة» عودة أسماء الصحابة للواجهة» التعريف بالكنية» الزي العربي القديم» 
لغة عربية لا تخلو من تقعر يُعلم دارسو تاريخ العربية أنه لم يكن طريقةً العرب 
القدماء في التحدثء. التعلق بالرواية التاريخية من أنواع السرد» حتيل التيارات 
المسلحة تصوغ نفورها المتطرف من الأوضاع الإقليمية الحديثة في صورة تعريف 
للأقاليم بلفظ الولاية وتعطيها أسماءها التاريخية؛ لتصير أفغانستان ولاية 
خراسان. 

عنددما كتنة كوتدها زؤايعه (الضهل) وكانع عن امعلاؤمة المدين عدم 
وأراد بها الحديث عن حنين المهاجرين التشيك للعودة إلئ بلادهم بعد انهيار 
القبضة السوفيتية > لم يفهم الكثيرون لِمّ سمئ روايته بهذا الاسم: الجهل. 

فليس لهذا اللفظ صدّى داخل أحداث الرواية فيما يظهر للوهلة الأولئ» 
ولأنهم يعلمون أن كونديرا يُلقي بحمل كبير على أسماء رواياته فقد أثار هذا 

ومنذ القراءة الأول أدركت -فيما أظن- ما يرمي إليه كونديرا: إن 
النوستالجيا لا تكتسب معظم سطوتها الكاسحة إلا من الجهل بالماضيء إن 
العمود الذي تنتصب عليه النوستالجيا هو الاختزال الساذج للماضي» ورؤيته على 
غير ما هو عليه ونسيان تضاريسه الوعرة وحوافّه المدببة ووهاده عَسِرة العبور. 

ربما لأجل هذا أراد جيل أن يلفتٌ نظر أدريانا بفكاهة وودي ألان 
المعروفة» إلى أن باريس القرن التاسع عشر لا يوجد بها مضادات حيوية. 

وتصوّر الماضي بتعقيده وتشابكه هو الذي أراد المقداد بن الأسود أن يلفت 
نظر ذلك الرجل إليه: ما أدراك أن ماضيك سيكون ماضيًا من صحبٍ وناصر 
وليس ماضيًا من كفر وقاتل؟ 

وللسبب نفسه قلت يومًا لأحد مهووسي العثمانيين: إن ليله واحدة في مخفر 
الدرك العثماني هي وحدها ستشفي هذا الهوس . 

هم 


ربما من هذا الجهل ولدت الرغبة العارمة في إصلاح الحاضر عن طريق 
تغيير الماضي» إنه الوهم السائد نفسه أن الماضي يملك مفاتيح كل شيء. 

في تحفة ستيفن كينج )1١1,77,71(‏ يسيطر عل عجوز أمريكي رغبةٌ عارمة 
في أن إصلاح كل شيء يبدأ في العودة إلى أيام كينيدي وإنقاذه من الاغتيال. 

ينجح في غرس الرغبة في نفس شاب يستطيع تجاوز فجوة زمنية نحو 
الماضي» وينقذ كينيدي بالفعل من الاغتيال ثم يعود لحاضره مرة أخرى فيجد 
عالمًا مدمرّاء ولا يجد في كتب التاريخ أي شيء لافت صنعه كينيدي بعد نجاته 
من الاغتيال: 

إن كثيرًا من تصوراتنا عن الماضي يملؤها الجهل والعجرٌ عن إدراك تشابك 
الصورة وتعقيدهاء وإن كثيرًا مما نتفق أنا وأنت علئ أنه كان عصرًا زاهيًا - 
كان فيه من أمثلة الوهن ووقائع البلاء وعظم المصائب ما لا يحتمله قلبك لو 
عدت لهذا الزمن فرحًا بما تظن غافلا عما تجهل. 

حت بعض ما تظنه عدوانًا علئ بَيضةٍ الدين وحرمات المسلمين هو في 
الواقع ليس من خصائص حقبة الضعف التي نحن فيهاء بل كثير منه كان يقع - 
وأفظع منه- في الأزمنة التي تظن أن قوتها تعني شمول أمانها . 


(؟) 


لست ها أجعه القيمة العن يحملها المافى + لسك العا أن أعاق ادا 
من تاريخهء وما يحمله له من زادٍ سواء على مستوى المرجعية» أو مستوى العبرة 
والعظة» أو حتول مستوئ الذخيرة المعنوية التي تنجّي من احتقار الذات وذوبان 
الهوية. 

هناك استعارة جميلة استعملها وائل حلاق من قبل» وهي أنه لا يمكنك 
السير بسيارتك للأمام دون الاهتداء بالمرايا التي تظهر لك ما وراءك. 


اله 


لكن السؤال المهم هنا: هل يمكن لأحد أن يسير للأمام إن كان نظره لا 
يبرح المرايا الخلفية؟ 

إن الماضي بقطع النظر عن خطئك ووهمك في تصور طبيعته؛ لا ينبغي أن 
يتعدئ حدود العبرة والانتفاع» ثوابته مرجعية إن فقدتها فَقَدتَ ميزان معاييرك, 
وأحداثه مستودع عظتك وعبرتكء» انتصاراته زادُ روحي ونفسي» وانكساراته درسٌ 
لك ولقومك. 

نعم . لا ينبغي أن يخرج الماضي عن كونه أداة من أدوات الفهم والاعتبار» 
أما أن يتحول الماضي إلى زمانٍ للعيش» وأن يتحول الحنينٌ إليه إلى شهوة مُلهِية 
وشجن مقعد > فذلك فساد كله. 

إن أي ملازم تدريب في أي جيش في العالم لن يبدأ تدريبه معك إلا بعبارة 
واحدة: عيناك للأمام. 

لا جريمةً أعظمٌ هاهنا من أن يُضيع الإنسانُ الحاضرٌ الذي بين يديه 
الحاضر الذي هو زمن الامتحان» الحاضر الذي هو موضع السؤال» الحاضر 
الذي هو القيمة الحقيقية القابلة للاستثمار. 

لا جريمة أعظم من إهدار زمنك وأيامك من أجل نشوة مجدٍ غابر يُسكرك؛ 
فإن إثم ذلك أكبر من نفعه. 

هناك طبيعةٌ أخاذة لطبيعةٍ ابتلاء الله لنا بخلقنا وتكليفنا: وهي أن الله يبلوكم 
كيف تعملون, هناك إجلالٌ عظيم للعمل الآني» هناك تعظيم كبير للنفع المباشرء 
هناك تقديس بالغ لأن يعيش الإنسان يومه كأنما هو آخر أيامه في الدنياء فهو 
يحرص فيه على ما ينفعه ويثقل ميزانه. 

إياك أن تهدر أيامك في استحلاب نشوة ماض لم تصنعه يداك ولن يُثقل 
ميزانك» إياك أن تفعل ذلك فتأتي يوم القيامة لا تملك إلا صرخات مشجع بائس 
راح الفائزون بغنيمة فوزهم وعاد هو صفرٌ اليدين قد فُرغت أيامه من صالحة 


تنمعه . 


/ا/ 


ولد في السادس والعشرين من أكتوبر 
قال المسيح للحواريين: (إنكم لن تلجوا ملكوت السماوات 


حتيل تولدوا مرتين). 


)١( 


السادسُ والعشرون من أكتوبر هو التاريخ الذي أكتب فيه هذه الكلمات» 
وأكتبها عن يوم السادس والعشرين من أكتوبرء ولكن من خمسة عشّر عامًا 
بالضبط . 

يطيب لي في بعض الأحيان أن أعتبر هذا التاريخ هو تاريخ ميلادي حمًا؛ 
فإن الإنسان كما يُروى عن السيد المسيح: يُولد مرتين. 

قصد المسيح تَللِدْ ولادة الهدايةٍ والإيمان. وقصدث هنا ولادة الإنسان 
الذي يتحمل مسؤولية حياته» ويعيشها بالشكل الذي يجعله يستحق أن يوجد فيهاء 
تاركًا خلفه -إذا مضئ- من يكتبون عنه: هنا يرقد رجل عاش كما ينبغي. 

في واحدة من أروع كلاسشيكيات السيتما الأمريكية وأكدرها تأثيرًا: في الناين 
لليوم: (©1ذا 46101هه" 2 015 نرىئ جورج بيلي (جيمس ستيوارت) وقد اتخذ 
قراره بالانتحار؛ عقب أزمة مادية طاحنة خسر فيها كل شيء وصار مهددًا 
بالإفلاس والسجن. 

بطق كنات القناف انعا قد وهنا اللانإقائه عر :قرا ردصا الفط العالية» 
لقد أراه الملّك الحياء كيف كانت ستكون, لو نزعنا منها جميعٌ خيارات وقرارات 
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جورج بيلي؛ ليكتشف جورج بيلي أن عشرات القرارات التي أخذها في حياته. 
ثقيلة كانت على نفسه أو خفيفة» اكترث بها وقتها أم لم يكترث > أنها كلها لها 
نطاقٌ أوسع منه هوء وأنه حين كان يأخذ قراراته وخياراته يظن أنه يصنع حياته 
حت كان في حقيقة الأمر يصنع حياة الآخرين معهء ولأنه رجل طيب» ولأن أكثر 
خياراته راعئ فيها أن تكون خَيّرة؛ فإن نزع هذه القرارات والخيارات من حياة 
الناس» سيكون له أفدح الآثار على حياة أحبابه وأقاربه» بل وحياة أهل بلدته 
كلهم؛ ليراهم في واقع بائس مرْرِء لم يكن ليكون بهذا السوء لولا أن قراراته 
نُزعت من عالمهم؛ ليتأكد جورج بيلي أن حياته كانت مهمة» وأن استمراره فيها 
مهم؛ لأنه مهما سأل نفسه ذاك السؤال البائس: «وماذا سيخسر العالم بدوني؟» 
فإنه سيظل سالا أنتجه اليأس؛ ولا يَخرج هذا السؤال من الإنسان إلا من 
شخص لم يتدبر جيدًا في أثره فيمن حولهء أو من شخص لم يبدأ حياته المؤثرة 
بعد وحينها فليس من العدل أن يحرم نفسّه والعالمَ من رجلٍ ينوي أن يكون 
نافعًا للناس؛ فإن في العالم من الشر ما نحنٌ أحوج معه ولو لنسمة يبثها فيه 
إنسان يريد أن يحيا حياةً طيبة. 

في اللقطة قبل الأخيرة من فيلم سبيلبرج : (1988 510216م 8م5351)» وبعد 
رحلة علئ طول الجبهة قام بها الكابتن جون ميلر؛ ليعود بالجندي رايان لأمه التي 
صار هو وحيدها بعد موت ثلاثة أشقاءِ عليل جبهة القتال» وبعد أن انتهت الرحلة 
بإنقاذ رايان ومقتل جميع أفراد كتيبة ميلر وميلر نفسه» > يقول المحتضر جون 
ميلر لرايان جملة لم تخدمها الترجمة العربية جيدًا : (كنطا ههده) . 

أراد الكابتن جون ميلر أن يقول للجندي رايان: يجب أن تعيشَ حياتك 
بالصورة التي تجعلها حياةً تستحق تلك الدماء التي بُذلت لإنقاذها . 

ويأتي رايان في المشهد الأخير قد صار رجلا طاعئًا في السن» تقف خلقّه 
زوجتّه ومعها أبناؤه وأحفاذه. ويقف أمام قبر جون ميلر»ء ويلتفت ليقول لزوجته: 
(قولي لي إني عشت حياةً صالحة» قولي لي: إنك رجل صالح). 
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لقد أراد رايان وقد أحس بنهاية عمره أن يقف أمام قبر الكابتن جون ميلر 
حاملا شهادة من أقرب الناس له وممن يتأثرون حي بجودة حياته أو رداءتها» 
شهادةً تؤكد للكابتن جون ميلر: أن الجندي رايان قد استحق رحلة الإنقاذ تلك. 


)١( 


في الواقع: يجب علينا جميعًا أن نعيش حياتّنا بالصورة التي تجعلها تستحق 
كرامة خلق الله لناء وكرامة تحملنا لأمانة العيش علئ هذه الأرض عبادًا لله. 

وقد غوس فى اانه صس مؤتراى اشترل املف الجياة الى تطور 
ابحيكقاقنا لكرالة الفلق والأمانة "كديفي أن تكون” حياء مهي 4 كني سيرتها 
على جدران التاريخ بحروفٍ من نورء أو بسطور خطها ماء الذهب. بحسب ما 
تسعف به بلاغة الألفاظ ذاك الذي يحدثك عما ينبغي أن تكون عليه حياتك. 

والحقيقة: أن هذا الكلام من أكثر ما يقال فيْضِر ويفسِد من حيث يحسّب 
أصحابه أنه يُصلِح وينفع» وبسبب هذا الكلام أهدر أناسٌ حياتهم . إما في طلب 
بطولةٍ يظنون أن الحياءً لا تُستحق بدونهاء وإما في القعود عن كل خير ليس هو 
البطولة التي لا تُستحق الحياةٌ إلا بها. 1 

ونيا وذذاكو فارج ود بعري تين العيلن» إلا ما عظمَّ ظاهره > ما في 
الحديث أن بعض أصحاب النبي وله مر بهم رجل فتعجبوا من تحلقه فقالوا: لو 
كان هذا في سبيل اللهء فقال النبي كَل «إن كان خرج يسعئى علول أبوين شيخين 
كبيرين فهو في سبيل اللهء وإن كان يسعئ على ولدٍ صغار فهو في سبيل الله 
وإن كان يسعئ على نفسه ليَغنيّها ويكافئ الناس فهو في سبيل الله). 

ويُرسخُ النبي يَلْةٍ هذا المفهوم في سياقٍ آخر فيقول: «أفضل دينار ينفقه 
الرجل ؛ دينارٌ ينفقه عليل عياله. وديناز ينفقه الرجل على دابته في سبيل الله 
ودينارٌ ينفقه عل أصحابه في سبيل الله». قال أبو قلابةَ: (وبدأ بالعيال» ثم قال 

أن 
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أبو قلابة: وأيُ رجل أعظِمٌْ أجرًا من رجل ينفق علئ عيالٍ صغارٍ يُعفهم 
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في فيلم الحياة السرية لوالتر ميتي» نرئ عاملًا وظيفته تحميض وإظهار 
الصور التي تصله من مراسلي تلك المجلة المعنيّة بنوادر ما يلتقطه المصورون 
المحترفون في العالم» يمكنك أن تقول: إنها وظيفة هامشية كصاحبها المهمش؛ 
فهو نفسّه لا يرئ نفسّه إلا مُهِمَشَاه ويعيشٌ في سلسلةٍ لا تنتهي من أحلام اليقظة 
التي يرئ فيها نفسه يقوم بأعمالٍ بُطولية» تُمهّد له بعد ذلك حين يريد التقرب إلى 
فتاق» أو حين يريد أن يرفع من رأسماله المجتمعيء لكنه -يا للأسف- يعود 
لوضع الإفاقة؛ ليجد نفسه مهمشّاء في حجرته المهمشة» ووظيفته المهمشة» التي 
يوشك أن يفقدها جرّاء انتقال مجلته للنشر الإلكتروني» ولن يبقئ له إلا مهم 
أخيرة في وظيفته» وهي أن يضعً صورة غلاف العدد الختامي» التي أرسلها له 
أهم المصورين المتعاونين مع المجلة. لكن يبدو أنه فقد الصورة» لذلك ينطلق 
في رحلة تَتبّع لهذا المصور ليحصل منه على نسخةٍ أخرئ للصورة قبل أن يكون 
كو ينه ا العدد الختامي . 

يقوده هذا التتبع إلى سلسلةٍ من المغامرات العجيبة التي لا يفوقها غرابة إلا 
أحلام يقظتهء يختم رحلته» ولم يستطع الحصولَ على تلك الصورة فيهاء إلا أنه 
مر فيها بتجارب صنعت له شيئًا من مغامرات الحيوات المثيرة التي كان يحلم 

في جيب داخلي لمحفظة أهدتها له أمه فرماها بإهمال» يجدٌ الصورة, 
ليرسلها للتحميض دون أن ينظر فيهاء ويجلس ليحاولَ مراجعة مفاهيمه مرة أخرى 
عبر ما خرج به من مغامرته المدهشة. التي لم يظل معه منها شغف المغامرة الذي 
كان يحلم بهء وإنما الذي ملأ عليه عقله وقلبه كيف أن قابل مئات البشر لهم 
مئات الحيوات المهمة والمؤثرة في نظرهم لأنفسهم» رغم أنه لا يجدهم إلا أكثر 
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يخرج العدد الختاميُ بعد ذلك؛ ليجد والتر ميتي أنَّ صورتّه هو نفسه وهو 
يقوم بتحميض إحدئ الصورء هي صورة الغلاف التي اختارها هذا المصور؛ 
لتكون هي غلاف العدد الختامي. مصحوبةً بجملة: «هذا العددُ مُهدى إلى الذينَ 
قاموا بصنعه). 

كان والتر ميتي مهمشّاء لكن بالنسبة إلى من؟ 

هذا هو السؤال المهم. إذا استطعت أن تنظرَ لعملك ودّورك من زاوية 
أخرئ غير زاويةٍ المقارنات الفيزيائية هذه - ستستطيع ببساطة أن تعلم أنه 
لا أحد هامشي إلا أهل البطالة الذين لا يعملون. 

ولعله من هذه الجهة نفسها يكون قول النبي كَلْةِ: «سبقّ درهم مائة ألف 
درهم. قالوا: وكيف ذلك يا رسول الله؟ قال: كان لرجل درهمانء. فأخذ 
أجودهما فتصدق بهء وانطلق رجل إلل عرض ماله» فأخذ منه ماتة ألف فتصدق 
بها). 

إن معظم ظنون الناس عن بساطة تأثيرهم وأنه لا يُفتقد > تكون خطأ. ومع 
ذلك كسنا "لو كان الماني و تسيظاء انث ]نما تصبقته هنورهه والح أن" الأعمال 
ليست بصورتها الشكلية وإنما بما يَجِدَّه اللهُ من حرص صاحبها على رضاه ونفع 


النامن. 


(؟) 


في السادس والعشرينٌ من أكتوبر عام 70٠7‏ م أتبخت لي الفرصة الأول 
والحقيقية في حياتي؛ لأن أكون بموضع يمكنني فيه أن أكون مؤثرًا حقًا في حياتي 
وعناة من حولي دفي هذا التاريع :وميحك فسي علق أرك طريقء ضفاعة التعياة 
بشكل يجعلني راضيًا عن استمرارها بهذه الصورة» وأراها تكفيني -إن أحسنت 
تيك باترلينى حامهها: قد عشتٌ حياةً صالحة. 
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ففي هذا التاريخ تزوجت . 

بالنسبة لشخصيتيء. ولمسيرة حياتي» قبل هذا التاريخ وبعده. أرئ أن 
المسؤوليات التي حُمَّلتَهاء والشكل الذي سارت به حياتي وأنا أحاول استقبال 
الجمل على كتفي» والقيامٌ به دون أن يسقط مني أو أن أسقط تحته > كان لها 
أعظعَ الأثر سواء في صقل شخصيتيء أو خيارات حياتي الشخصية والمهنيةء 
أو في رضايّ عن هذه الاختيارات؛ فكثيرٌ مما حُمّلنّه على عاتقي فَتَمَعَنِي كنت 
سأفرٌ منه» لولا أني أحمل علئ عاتقي أمانة مسؤولياتٍ حياتي منذ ذاك التاريخ, 
وكثيرٌ مما أعرضتٌ عنه -وعرفتٌ بعدها أنه كان سيضرني أخذه- كنت لآخذه لولا 
أني أحمل على عاتقي مسؤوليات حياتي. 

وأنا هنا لا أنفي يُقّل الحمل أو أستخفُ بهء بل لقد علمتني تلك المدة 
أيضًا أن ذاك الحجمل أثقل بكثير مما يظنه الناس» ولسنا هنا نتكلم عن ثقل 
حيواتٍ تحمل أنت مسؤوليتها 5200 المال أو الرعاية أو الالتزامات فحسب» 
بل الأمر أعمق من هذا وأشق؛ فإن أثقلَ أعباءٍ الدنيا حمًا: هو إحساسنٌ الأمان 
الذي تستمده أسرتّك منك. 

لكق م ذا الذي :قال« (إللك تكتبني استحفاق” العش نمو غير ضيب ؟! 

ولستٌ أقول هنا: إن مسؤولية العيش المشترك» والزوجة» والأبناء» هي 
الطريق الأوحد لاستحقاق العيشء أنا فقط أخبرك عن ثلاثة أمور: 

الأول: أن الحياة لا يمكن أن نكتسبّ استحقاقٌ عيشِها بغير مسؤولية. 

الثاني : أن تلك المسؤولية التي تكتسبٌ بها استحقاقك للعيش» ليس 
معيارها ومعيارٌ عظمتها هو أن تكون البطولة التاريخية للمنجزات الكبرى» فأكثر 
الذين عاشوا حياتهم فأحسنوا عيشها لم يكونوا كذلك. 

الثالت ا ار أن أعظمَ مُنجزٍ شخصيٌّ 5 بدأتهع-وآرين أن أواصل 
السيرٌ فيه» هو أني أعول هذه الأسرة التي يصلني صوتٌ أفرادها وأنا أكتب هذا 
الكلام لا يشعرون بهء ثم إني معك هنا: أحتفي بهذا اليومء وأراة تسق 
الاحتفال. 
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إذا وعيتَ هذا كله الذي أردته > فاختر لنفسك من طرق عيش الحياةٍ كما 
ينبغي» اختر لها ما شئت» واستعن عليه بما يمكنك تحصيله يد وتطويره» 
ركس لاسي مرج لس ور 11 سو ناس ف اليا رسور جانه ذا 
يحبه الله ويرضاهء وتكون به أهلًّا لحمل الأمانة مستحقًا لما أعده الله للذين 
يرعون الأمانة حق رعايتها . 

يقول بيجوفيتش: «بين الهم واللامبالاة» سأختار الهم». وكنتٌ أحدث أحد 
أساتذتي عن راحةٍ البال؛ والخُلّوٌ من الهموم» وكيف أنها تُطيل العمرء و... 
و... إلى آخر قصائد المدح في عدم الهم هذه. 

فقال لي: نعم. ولكن حياة البهيمة عل ذلك تكون خيرٌَ حياة؛ فهي لا تكاد 
تهتمٌ! الحقيقة أن الناسَ يُسرفون في مدح زوالٍ الهم حت يتمنوا حالة أشبه بحالة 
البهائم» وصورتها أنها لا تبالي وليس أنها لا تهتم. 

بعضٌ المخَدّرات والمهدّئات تصلّ بك للحال نفسهاء ومن هنا يمدحُها 
الناس الذين يستدعونها للذة» ويذكُرونَ فَضلّها علئ زوال الهموم». والحال: أنها 
نُزِيل همومّهم لتقترب بهم -بالفعل- من حال الدَّوابٌ. 

والحق أنه لا يخلو صاحبٌ العزيمةٍ من أن يكون طالب آخرة أو طالب 
دنياء ولا يخلو واحدٌ منهما من الهمّ أبدّاء فمن استعاذ بالله من هم الدنياء 
وجعل الآخرة أكبرَ همّهء واستعان بالله ولم يعجَرُء وتوكل عليه سبحانه > كان 
أسعدٌ الناس حقاء وليس موضع سعادته أنه لا يهتمٌ» وإنما موضعٌ سعادته أنه يهتم 
لأمر آخرّتِه وما يتصل بها من أمر دنياه» ثم ينزل همه بالله ويتوكل عليه ويستعين 
به» وما يكون في ذلك ومعه من المشقة» هو في الواقع: ألم الطلب الذي 
لا تخلو منه الدنياء والذي عل قدر نفعه يكون جزاء الآخرة. 

وأنا والله أعلم أن خِمّةَ الظّهِرٍ من كل كذلك مُحيّبة» وأن عيش الإنسان 
لا يحمل إلا همَّ راحته» وما فيه متعةٌ نفيه > عيشٌ لذيذء لكني أقول لك: إن 
تلك اللذة مهما بلغت. لا يمكن أن يحيا الإنسان بها وحدها وتطمئنّ نفسه. 
وتسكنّ روحهء بل بقدرٍ جودة معدنه» وحياة إنسانيته > لا بد أن تَحينَ تلك 
الساعة التي يجد فيها أن هذه الخفة كلها لم تعد تُحتمل. 
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الدراسات الفكرية 


الخلافة .. الحلم والوهم والدم 


في ذروة صعود داعش اتصل بي صحفي أرفني؟ لبيحا ورتي' في أسباب 
افتتان فئات مختلفة بهم. وكان جوابي بأني رددث هذا إلى ثلاثة أسباب: 

الأول: ظهورهم في لحظة إحباط وانسداد تاريخية» مع شعور مذل بالهزيمة 
عقب الثورات العربية. 

الثاني : توالي انتصاراتهم على الأرض في تلك المرحلة» وجودة استعمالهم 
لوسائل الإعلام بحيث تظهر انتصاراتهم وتداري في الوقت نفسه جرائمهم. 

الثالك< استغخلال توستالجيا الخلافة» واللحب: غلي عؤواطف الاسلاميية 
الذين تشكل الخلافة لهم الحلم المفقود والخلاص المنتظرء ولا يحتاج هذا إلى 
أكثر من لحية تعتلي المنبر أسفل عمامة سوداء مع لغة تراثية ودغدغة للعواطف 
بصور الحدود المطبقة ومناهج المدارس الإسلامية ونقاب النفاق يخطر في 
الشوارع . 

لا تحتاج إلئ أكثر من هذا لتغزو عقول آلاف الحالمين باستعادة الزمن 
المفقود. 
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لم تصنع داعش للإسلاميين وهمّاء بقدر ما استفادت من روح الحلم الكائنة 
في نفوسهم بالفعل» فالواقع أن العيش في التاريخ سمة مميزة للإسلاميين» 
استعادة الماضي بالشعارات وتماثيل الصلصال والأبنية الورقية والأسماء الفارغة» 
كلها محاولات متفهمة تماما لإبقاء جذوة الهوية متقدة في بحر متلاطم من 
الثقافات المتصارعة. 

وسط كل ذلك تبرز الخلافة» كحلم لا تهدأ فورته» وأمل لا تنقطع وعوده. 
وغاية لم ييأس الطامحون لها. 

إن تاريخ الحركات والتيارات الإسلامية الحديث يؤرخ عادة بسقوط الدولة 
العثمانية» وتوضع المحاولات الأولئ للكيانات الإسلامية الحديثة تحت عنوان 
عريض : السعي لاستعادة الخلافة» وتحدثنا عشرية سقوط الدولة العثمانية عن 
محاولات كارتونية مضحكة لتنصيب خليفة هنا أو هناك. 

وليس ذلك بالمناسبة سمة خاصة بالإسلاميين في التاريخ الحديث» بل بعد 
سقوط الخلافة العباسية علل يد التتار بسنوات» استضاف المماليك عباسيًا أعطوا 
اسم الخلافة» فقط؛ ليستمدوا شرعية الاسم» وليسلبوا عقول محكوميهم بالحلمء 
بصورة تدعونا للحفر عميمًا في تاريخ بداية هذا الوهم. 
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هناك حالة من الضبابية تسود غالب ما يطرح من التصورات السائدة عن 
الخلافة» لا فرق في هذا بين ما يكتبه الإسلاميون وبين ما يكتبه العلمانيون» 
بل لعل المفارقة تكمن في أن الطرفين يتبنون تصورًا مشابهًا عن الخلافة لكنهم 
يختلفون فقط في توظيفه وتأويله. 
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لدينا ثلاثة أخطاء مركزية في معظم التناول المطروح لقضية الخلافة : 

الأول: التعامل مع الخلافة على أنها اسم لنظام للحكم. 

الثاني: التعامل مع التاريخ الإسلامي عل أنه تاريخ للخلافة. 

الثالث: استمداد تفاصيل هذا النظام المدعئ من التجربة التاريخية وإعطائه 
طابع التوقيف . 

يتفاوت حضور هذه الأغطاة كما وكيمّاء لكنها أكثر الأخطاء انا في 
الأطروحات المعاصرة» وأكثرها تأثيرًا فى الإضلال عن الحق فى فقه هذا الباب. 

وطلب الحق في فقه هذا الباب عسر جدّاء وليس شيئًا هينًا يتعاطاه الناس 
من قريب» بحيث يسهل ولوغ أنصاف المتعلمين وأنصاف الباحثين» وضعاف 
الفقه من القانونيين الذين يكثرون من الدخول فيما لا يُحسنون. وإنك لتجد في 
كتبوه في نظام الحكم والسياسة الشرعية فما بالك بأغلاط من لم يبلغ عشر 
أدواتهم . 

واكك ماءيشسه تن ادويق :وأعظمه إشكال -- أنرات:الافامةوالجهاة» 
لذلك كان أول ما اختلف فيه صحابة النبى مَك ثلاث مسائل: 

-١‏ من يخلف النبي 255؟ 

-١‏ قتال الروم وإنفاذ بعث أسامة. 

“- قتال المرتدين ومانعى الزكاة. 

وشيغ من افتتان الناس وقلة فقههم هو فقط الذي جرهم لكثرة الكلام في 
هذه الأبواب» يحسب كل واحد منهم أن معه فيها علم النبوة» وهذا من علامات 
الاغترار الساذج» ودلائل الفقه الناقص . 

وبعضهم يحسب أن قضاءه بما معه فيها من العلم يرفع عنه إثم الدخول 
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الجاهل» فنصف حق -أحيانًا- أضر من باطل تام» وبعض العلم الناقص أدعئ 
والله وحده يعلم كم بيننا وبين النور الأول وعلم النبوة في هذه الأبواب» 
لكن المعلوم عندي يقيئًا أن أكثر الناس يثرثرون فيها بغير فقه» وأنهم موقوفون بين 
يدي الله مسؤولون؛ فإنهم بعض ظلمات الجهل التي تحول بين الناس وبين إيصار 
الحق. 
والحذر فرض عين علئ كل من اشتغل بتلك الأبواب» فلا يُحجر عل فقيه 
استفرغ وسعهء كما لا ينبغي أن يستخف الناس الكلام فيها بغير بذل للجهد 
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إن الخلافة ليست اسمًا لنظام حكمء والتجربة التاريخية للمسلمين في 
الحكم فيها مساحة من الوحي القطعي» ومساحة من اجتهاداتهم في فقه الوحي 
فيها صواب وخطأء ثم المساحة الأعظم هي تجربة إنسانية في معظم أنحائهاء 
فيها من خصائص الزمان والمكان وحاجات الناس أكثر مما فيها من القيم الثابتة 
المتجاوزة للمتغيرات. 

بالتالي عند تقييمك لأي تجربة حكم تاريخية أو فغاصرة». أنث لا تبني 
حكمك على الاسمء أو الدعوئ أو الشعارء كل هذا يقودك للوهم الذي ختمنا 
فقرتنا الأول في هذا المقال بالكلام عنه. 

الخلافة: هي أن يخلف حاكم المسلمين رسول الله كَلِةِ في الوظيفة العظمئ 
له: إقامة الدين في الناس حاكمًا لهم بكتاب الله وسنة رسول الله يَك. 

وكما ترئ فهذا أشبه بالرسالة الكلية والإطار المرجعي العام الذي ستندرج 
تحته آلاف التفاصيل» دون أن يملك الحاكم المسلم في إدارة هذا التفاصيل 

١٠ 


نموذجًا تفصيليًا مثلهاء هذا شيء يتسق مع طبيعة الشريعة الإسلامية نفسها التي 
تمزج بين تناول الأمور تفصيلًا أحيانًاء وإجمالًا أحيانّاء ووسطًا بينهما أحيانًا. 

وتتناول هذه الأمور بنصوص لها طبيعة قطعية في ثبوتها ودلالتها أحياناء 
وبنصوص لها طبيعة ظنية في ثبوتها ودلالتها أحيانّاء وقد كان يمكن أن يرسل الله 
نبينا بكتاب دقيق التفاصيل فيه النص على ما تقدم وتأخر وتباعد وتقارب وندر 
وكثر بصورة لا تُحوجنا لا إلى بحث ولا إلى اجتهاد وبصورة تقطع باب الخلاف» 
لكن : 

هل هذا يتناسب مع طبيعة مسؤولية العبودية الملقاة على كاهلنا؟ 

الجواب: لا. 

هل هذا يتناسب مع طبيعة مسؤولية الابتلاء والامتحان الملقاة على كاهلنا؟ 

الجواب: لا. 

هل هذا يتناسب مع طبيعة مسؤولية الدين الخاتم الذي ينبغي ان يبقئ 
صالحًا للتعامل مع متغيرات زمانية ومكانية وشخصية إلى قيام الساعة؟ 

الجواب: لا. 

وبالتالي فكل تاريخنا الإسلامي بداية من الخليفة الأول أبي بكر 
الصديق نه وانتهاء بأي حاكم مسلم ادعئئ أنه يريد إقامة الدين والحكم 
بكتاب الله - كل تلك تجارب إنسانية للقيام بهذه الوظيفة» تتفاوت في قربها 
وبعدها من النموذج النبوي» لكن لا شيء منها يستحق بمجرد دعوئ الخلافة أن 
يكون ديئاء ولا شيء منها يملك أن يتحدث باسم الله ولا أن يزعم أن خلافته 
خللافة لل 

وإنها اققبيت الصف الزاسدة شوفيا )مله علبي مما د من قدسية 
المرجعية بسبب شهادة رسول الله يَلةٍ لهذه الحقبة» وبسبب شرف من تولئ الحكم 
فيها وكونهم أكابر أصحاب رسول الله الذين شهدوا الوحي وعاينوا التنزيل» وهي 
الحقبة الوحيدة في تاريخنا كله التي تستحق وصف الرشد وكل ما كان بعدها فهو 
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ملك عضوض وجبري وسلطنات حكم توسعية وإمارات حربء» مع استثناءات 
محدودة جدًا كالومضات اليسيرة أهمها خلافة عمر بن عبد العزيز كأنه. 

وأما سائر نظم الحكم في تاريخنا فلا تستحق شرف الوسم بالخلافة إلا من 
جهة الاسم اللغوي حيث يخلف كل حاكم سابقه» أما الخلافة كاسم مدحء 
فلا يُشهد بها إلا لمن كان غالب أمره في سياسات حكمه وخصائص وصفه وفي 
امتيازات شخصه كافيًا للشهادة له بأنه ساس الناس بحكم رشيد خلف فيه 
رسول الله يك فأقام الدين في الناس بكتاب الله وسنة نبيه» كيفما كانت أدوات 
حكمه وإجراءات إدارته ما دام أن إقامة الدين في الناس بالوحي هي القيمة 
المركزية الضابطة لتصرفاته. 

إن سلطنة أعجمية تقوم علئ الجباية والتوسع القتالي وامتصاص خيرات 
الشعوت وإفشنادرناها التهية :وتركها مؤهلة ثماما للا مجعمار كالسللية العثمانة 
لا تستحق أن تعطيها حكمًا قيميًا إيجابيا لمجرد أن بعض الناس سماها الخلافة 
العقماتية” أوالتجود أذ لها حستات: معرؤفة لا نكر “فإن الشر اومن قليل 
أصلاء ويمكنك الشهادة بالحسنات دون أن تُضفي على هذه السلطنة الجائرة وهم 
الخلافة هذا. 

سفاحو الدولة العباسية ومجرموها علئ تنوع أسباب الإجرام ودرجاته فيهم 
- يجب أن تتعامل معهم تعاملًا نقديًًا يزن الخير والشر ويضع الأحكام القيمية 
في موضعها بأسمائها الحقيقية» لكن ممدحة الخلافة أبعد ما تكون عنهم. 

وأصحاب الإحداث الآول»شو أنية) هن :تساسلت اأخطاؤهم وثراكيت 
وتعاظمت عبر مراحل حكمهم حتى أضاعوا الخلافة الراشدة وجرى على أيديهم 
طمس أول معالم الدين أعني الحكم - كيف يمدح هؤلاء باسم الخلافة أو يعد 
تاريخهم تاريخًا للحكم الرشيد الذي نتخذه أنموذجًا نحلم بالرجوع إليه؟! 
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إن وسم ممارسات الحكم الإسلامية عبر التاريخ باسم الخلافة» والعيش 
داخل هذا التاريخ دون ممارسة الفعل النقدي عليه» ودون الفصل الحاسم بين 
الحقبة الراشدة وما تلاها > وهم شائع في الأطروحات الإسلامية» وكل يغني 
على ليلاه التي يريد أن ينتزعها من هذا التاريخ الطويل» فالتيارات الجهادية 
والقتالية تستحضر الممارسات التوسعية لإمبراطوريات الحكم الإسلامي وتكسبها 
جميعًا صفة الجهاد الرشيد وليس الأمر كذلك. 

والاتجاهات الدعوية التعليمية تستحضر الثراء العلمي والمعرفي والدعوي 
في تلك التجارب التاريخية لتربطه بنظم الحكم وطبيعتها وليس الأمر كذلك. 

والإسلاميون الإصلاحيون/ التنويريون يتحدثون عن الحضارة الإسلامية 
باعتبارها مصدرًا مرجعيًا يخلصهم من مضايق محاكمات خلل سياساتهم الحداثية 
المعاصرة. 

والتحدث عن الحكم الرشيد باعتباره دولة رفاه» ومنادي عمر بن عبد العزيز 
الذي لم يجد متلقيًا للصدقة» وسحابة هارون الرشيد التي سيؤول خراجها إليه - 
يشيع عليل ألسنة من لن يحسنوا أبدًا فقه الرشد في خلافة الفاروق ومجاعتها 
وطاعونها؛ إذ كان فهمهم للرشد أنه دولة رفاه. 

ولا تقتصر صور العيش في التاريخ وممارسة الوهم في التعامل مع قيمة 
عظمئ كالخلافة» على ما تقدم فحسبء بل كان الداء العظيم الذي لا يقل عما 
يق تناك فى العركر عه الفعونة#لفارتوفة نين اه التكلؤفة الراشدة اوها تاذفاه 
والتوسع في ا لامي منهاء والتعامل مع تلك التجارب السياسية 
والإدارية التاريخية على أنها ثابت ديني ينبغي أن تنسج نظم الحكم المعاصرة على 
وفقه» وأن هذه التجارب الإنسانية التي نسجها الحكام المسلمون عبر التاريخ» 
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الراشد منهم وغير الراشد - هي من خصائص الحكم الرشيد ووسائله المتجاوزة 
للرفاة و المكانة 

وزاد الطين بلة حينما تمت قراءة هذه التجارب التاريخية نفسها بعين الدولة 
الحديثة»؛ وتولئ كبر هذه الخطيئة: القانونيون حسنو النيات من الإسلاميين ومحبي 
الدين» وكل ذلك بلا شك متغير في حدوثه كما وكيمًا لا أزعم أنهم كانوا فيه 
درجة واحدة» ولا أن أفهامهم خلت من حق وصواب. 

ويمكنك أن تأخذ مثالا طريمًا علئ هذه الصورة من الوهم عبر تتبعك لتطور 
مفهوم أهل الحل والعقدء. وكيف أن نموذجًا إداريًا اقتضته طبيعة الشوكة 
وتوزعهاء وطبيعة الولاءات القبلية في القرن الأول > أريد له أن يكون متجاورًا 
للتاريخ» ومتجاورًا للظروف التي أنتجته ليتحول إلئ جزء من نظام للحكم يوصف 
بالرشد» ويراد استحضاره في مجتمعات تغيرت تركيبتهاء وفي وسط قوى تغيرت 
خرائط توزيعهاء ثم يساق هذا الوهم كله علئ أنه نموذج إسلامي للحكم الرشيد. 

ولأجل مفارقة العيش في التاريخ نفسها تضطرب مواقف الإسلاميين 
وتصوراتهم لطريقة ضبط المجتمع؛ إذ إن التجربة التاريخية لا تحوي نموذجًا 
مونانلف لأزمة المسسيعاتف" الأسلاضة المعاضروة واعدراقيا بالبقداثة وافعطرانن 
معاييرهاء فليس في التجربة التاريخية الإسلامية كلها مماثل للأزمة المعاصرة 
المتمثلة في حكم مجتمعات قد أصيبت تصوراتها عن الوحي ومرجعيته ومجالاات 
فتجرلة نذا" الاسطراب» كله 
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إن الخلافة كقيمة ضابطة للحكم». بحيث لا يوصف بالرشد الشرعي حكم 
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أصيل في ديننا لا يمكن أن يتجاوزه التاريخ إلا من حيث إن الناس ينحرفون عنهء 
لا من حيث سقوط المطالبة به والحلم المشروع المتزن بعودته. 

والخلافة التي هي اسم لنظم الحكم الإسلامية عبر التاريخ هي مجرد اسم 
لغوي لا يمدح نظام حكم به إلا من حيث معايرته بتلك القيمة الضابطة» وإن 
الطرق الإجرائية والإدارية لنظم الحكم الإسلامي عبر التاريخ هي بالضبط كالطرق 
الإجرائية والإدارية في الدولة الحديثة > كل ذلك منتج إنساني فيه الصواب وفيه 
الخطأ. وفيه ما يصلح للتوظيف الجزئي دون الكلي» وفيه ما يمكن أن يؤخذ 
فيمزج بغيره» وفيه ما هو صواب في سياقه وظروفه بحيث إذا انتزع منه وأريد 
غرسه في سياق آخر كان ذلك فشلا ذريعّاء فلا قدسية لتجربة إنسانية محضة 
تؤهلها لتجاوز الزمان والمكان. 

أما ما كان في تلك التجارب التاريخية من نقص وخلل وانحراف» فوقوعه 
حق وصدق لا إشكال في استحضاره والتحذير من الصور الوردية التي تفر من 
حقيقتهء لكنه كله فيما نرى من صنع الإنسانء» فإن الممارسة التاريخية لنظم 
الحكم في التاريخ الإسلامي استندت إل نظام مرجعي فيه مساحة من المقدس 
ومساحة من الاجتهاد والتنظيم البشري» ويقع الخلل أحيانا بسبب انحراف 
الإنسان عن الجزء المقدس في النظام المرجعي» وأحيانا -وتلك يغفل عنها 
الناس- يسبب وجود أخطاء في الجزء الإنساني من النظام المرجعي نفسه. 
وأحيانًا ثالثة بسبب طبيعة الشر المتجذر في النفس الإنسانية وانحراف أهوائها 
وشراسة مطامعها. 1 

وهذه خصلة لا يخلو منها نظامء ما دام أن الإنسان جزء من هذا النظام 
سواء كانت علاقته به أنه واضع لأسسه كما في النظم الوضعية أو كانت علاقته به 
أنه مفسر للأسس ومنفذ لها كما في النظم المستندة لمرجعية مقدسةء ولذلك فإن 
محاولة تلمس جهات العظمة في الحقبة الراشدة يقودنا للحقيقة الكبرى المتعلقة 
بهذه الحقبة» وهي أن كل واحد من الراشدين الأربعة التزم تماما بالقيمة المركزية 
للرشد الشرعي متجاوزا مقتضيات الملك والسياسة الوضعية إلى التقيد بإقامة الدين 
واستحقاقاتها مهما كانت تحديات ذلك» والخلل الحاصل في الحقبة الراشدة ليس 
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منه خلل واحد يمكنك أن ترده لانحراف عن تلك القيمة المركزية» وإنما كله 
راجع إل ضعف المحكومين وفساد نفوسهم وقلة صبرهم على من يعدل فيهم» 
ونزوع النفس الإنسانية إل الشرء وهو ما تحسب الدولة الحديث حسابه جيدًا 
فتحاصر بروز تبعاته بأجهزتها الأيديولوجية ونظم الضبط فيهاء بصور مختلفة من 
الاستبداد الناعم والسيطرة المتجلببة بعباءة القانون» وكل تلك وسائل ليست من 
الغذل:ؤلا مو الرشد ولك أكنو المقفونين: لأ يعلمون:. 

وإن تاريخ الدولة الحديثة الممتد عبر أربعمائة سنة هو تاريخ أقل ما يوصف 
ب أثه ماريك دموى6< لا فرق:في “ذلك سيق الهكم الليبرالي أي الاششراكي 
الشيوعي» وإن أي إحصائية لتاريخ الدم في التجربة الإسلامية لا يمكن مقارنتها 
بممارسات الحلفاء من قتل واغتصاب وتدمير لألمانيا وشعبها و ونساء عقب 
هزيمتها في الحرب العالمية الثانية» ولا يعني هذا خلوه نظم الحكم الحديث من 
مقومات جودة ومميزات كما لم تخلّ نظم الحكم التاريخية الإسلامية من مقومات 
جودة ومميزات. 

لكن المراد تقريره هنا كحقيقة صلبة هو طبيعة الحكم في الدولة الحديثة 
وتحققاتها في العالم الغربي» التي يمكن مدحها بأي شيء» لكن محاولة معايرتها 
وموازناتها مع البرامج المنافسة لها عن طريق معيار الدم لن تُنتج إلا خيبة أمل 
كبيرة لوعاظ المدنية العلمانية الذين لا يختلفون في سذاجتهم وأوهامهم عن 
مستحلبي أوهام خلافة لا يفقهون طبيعتها . 

لا شيء في التجارب الإنسانية مثالي» وإن مسؤولية كوننا مسلمين» 
يفرضان علينا أن المعيار الذي تُحاكم إليه أي تجربة إنسانية هو مدئ قربها 
أو بعدها من هذه القيمة المركزية: إقامة دين الله فى الناس إقامة تتقيد بالوحى 
المنزل علئ النبي الخاتم المرسل للناس كافة» وهي إقامة واجب عليها أن 
تيتتجيني للشهديات: التابعة مرق إشكاليات: التفسن والستزيل 6 والتابعة أيضا'مخ 
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والمكان والأشخاص وفق القدرة البشرية وما يستلزمه تجويدها من تحصيل 
الأدوات والموارد. 

إن الحلم بالخلافة -ما دام أنك فقهت معناها- حلم مشروع ولكن هذا 
الحلم المشروع لا ينبغي أن يتحول إلئ حالة حنين» ونوبة سكر عن مسؤوليات 
الواقع وتحدياته؛ فإن أزمنة الرشد في التاريخ قليلة» ومسؤولية الإنسان القائم 
بحق العبودية هي أن يوفي أيامه حقها من الاستجابة لتحدياتها لا أن يعيش 
مستحلبًا حلمًا لا تتوفر أدواته. 

وقيام الإنسان بمسؤولياته وفقًا للتحديات التي تفرضها ظروفه التاريخية» 
هذا وحده هو ما يؤهله لمراكمة خبرات إجرائية وإدارية وفقهية تنزيلية ينتفع بها من 
قد يتحقق الحلم علئ أيديهم يومًا؛ فإن الخلافة قيمة ضابطة مركزية» ليست نظامًا 
تفصيليًاء ولذلك فإن إجراءات إنفاذها في معظم مساحاتها تجربة إنسانية» وبقدرة 
جودة الأدوات والموارد وتراكم الخبرة الإجرائية والإدارية والفقهية - تؤتي 
تجربة تحقيقك للقيمة أكلها. 

وإن انحراف الإنسان عن الخلافة كقيمة ضابطة رغم كونه انحرافًا له اسم 
الانحراف > فإن شره كان أقل بكثير من انحراف الإنسان عن القيم الحداثية 
المعلمنة التي أريد لها أن تكون ضابطة» وهذا شيء طبيعي جدًا؛ لأن هذه القيم 
المعلمنة صُبغت بطابع مثالي فيه من خداع الحكام للناس بالشعارات أكثر مما فيه 
من سلامة القيم وقابليتها للتطبيق» ولذلك فستبقئ القيم الحداثية المعلمنة بيئة 
خصبة صالحة للتوظيف البراجماتي والانتقائية الميكافيلية» وستظل شعاراتها 
واجهات كرتونية تخفي وراءها نفوسًا نزاعة للهوى والشر قد أنتج شرها فظائع لم 
يقع مثلها قط في عمر الدنيا. 


ملخص البحث : 

المرجعية هي المعيار الذي يزن به المتكلم أو الفاعل كلامه وفعله ويستمده 
منه بقطع النظر هل هو ميزان احتجاجي تأسيسي أو تعضيدي استشهادي» وسواء 
كان ميزانًا شرعيًا أم لاء وسواء كانوا يتخذونه هم ميزانًا مباشرة أم عبر قنطرة 
تشرعن كونه ميزاناء وسواء كانت هذه القنطرة صالحة بالفعل لإكساب المرجعية 
صفة المعيارية أم لا. 

والمرجعية الإسلامية بصفة إجمالية أن نقول: إن المرجعية هنا يراد بها 
معيارية الإسلام عقيدة وشريعة وأخلاقًاء وأنه هو الميزان الذي توزن بها 
التصرفات الفردية والجماعية» السياسية والاجتماعية والخلقية والقانونية والثقافية» 
ليقال هذا يجوز الإقدام عليه وهذا لا يجوز. 

وهذه المفهوم يتحقق في صورة نص مرجعي أو جماعة مرجعية أو منظومة 
أيدي و لوجية مرجعية . 

ويثير توظيف المرجعية في الدين والسياسة عددًا من الإشكالات؛ كالعلاقة 
بين الفقيه والسياسي. وكمدى القدرة علئ بناء نظم سياسية واجتماعية عندما 
يسكت النص عن البيان ويترك للمكلف الفضاء لينتج معرفة تناسب احتياجاته في 
الإطار العام للمرجعية. 


باسم الله والحمد لله . 
يعد مصطلح (المرجعية الإسلامية) واحدًا من حُزمة من المصطلحات الأكثر 
تردادًا في المجال التداولي السياسي والإعلامي والثقافي بعد الثورات العربية؛ 
لا فرق في هذا بين مصر أو تونس أو ليبيا؛ إلا بحسب حجم الزخم والحراك» 
لا من حيث أهمية المصطلح والحاجة لتداوله. 
ولا شك أن من المهام الرئيسة المنوطة بالعمل البحثي مهمة النظر في 
المصطلحات والمفاهيم تحليلًا وتقييمًا؛ خاصة ما كان منها مركزيًا يكاد يكون 
معناذ | القمية انو الجمارفة البساسعة الاستلاسة »: وقيو فاق" الدما وساب «الستاسبية 
كما هو الحال في المصطلح محل البحث. 
ولا شك أن للبحث في المرجعيات وتعيينها أهمية كبيرة جدًّا -خاصة في 
مناهج البنيويين- عند تحليل الأنماط الثقافية والخطابات المختلفة؛ وذلك للأثر 
العظيم للمرجعية في تبين الفروق بين أنواع الخطابات المختلفة» وأنماط اشتغالها 
وأسباب النزاع بينها”"' . 
والمشكلة الرئيسة التي يريد البحث حلها هي تعيين دلالات هذا اللفظ في 
المجال التداولي للحركات الإسلامية السياسية المصرية» وتعيين الإشكالات التي 
تنشأ عن دلالته واشتغالها في الوسطين السياسي والديني» والطرق المقترحة 
للتعامل مع هذه الإشكالات. 
من هنا كان قرار الاشتغال على هذا المصطلح بغية الجواب عن الأسئلة 
البحية العالية: 
-١‏ ما مفهوم مصطلح المرجعية؟ أمفهوم واحد له أم مفاهيم متعددة؟ وما 
العلاقة بين هذه المفاهيم؟ 
-١‏ ما المقصود بمصطلح المرجعية الإسلامية في الخطاب الإسلامي 
المعاصر؟ 


.)185 انظر: وجيه كوثراني» «الذاكرة والتاريخ»» (ص/‎ )١( 


ل 


- كيف يتم توظيف مصطلح المرجعية الإسلامية عند المتكلمين به 
في الدين وفي السياسية» وتقييم هذا التوظيف؟ 

5- ما التحديات التي تواجه المرجعية الإسلامية بمفهومها عند الإسلاميين؟ 

وفيما يتعلق بالمنهج البحثي المتبع؛ فقد استعملت في هذا البحث ثلاث 
أدوات منهجية كانت أحيانا بمثابة ثلاث خطوات» وهي: الاستقراء» والوصف ثم 
الاستدلال» مع استخدام آليات تحليل الخطاب ونقده أحيانا . 

وهذه هي خطة البحث: 

المبحث الأول: مفهوم المرجعية. 

أولة* الععليل اللحوي. 

ثانيًا : التحليل الاصطلاحي. 

لك اليو ععية ان "لصن 

؟- المرجعية/ الأيديولوجيا. 

تالوجو ال الفووت الجواعة: 

المبحث الثاني: المرجعية الإسلامية .. المفهوم والقضايا. 

أولا: مفهوم المرجعية الإسلامية في السياق المعاصر. 

ثاكاة الدرجعية الانتلاسة رن تلدثة تسديات. 

ثالتان المرجعية الاسلاسة رين الذرف والسياسة: 


المبحث الأول: مفهوم المرجعية 


أولّا: التحليل اللغوي : 

المرجعية: مصدر صناعي مصوغ من مرجعء؛ وهو اسم مكان على وزن 
(مَفْعِل)» وهو مصدر حديث التوليد جدًا؛ فلا تفيدنا المعاجم إن قصدناها لتبيين 
دلالته بصورته الاشتقاقية؛ فلم يبقَ إلا أن نحاول تبين دلالته من دلالة اللفظين: 
لوحا رمرم 

يقول ابن فارس : «الراء والجيم والعين أصل كبير مطرد منقاس» يدل علئ 
رد وتكرار. تقول: رجع يرجع رجوعًاء إذا عاد. وراجع الرجل امرأته» و2 وَحِيَ 
الرَّجْعَةُ وَالرَجْعَةُ. وَالرّجْعَئ: الرَّجُوعٌ. وَالْمَرْجُوعٌ : ما يُرجَع إليه من الشيء)”"' . 

وقال الزبيدي: «في التنزيل: إن إلئن ربك الرَّجَعَئْ؛ أي الرجوع. رجع 
الشيء عن الشيء» ورجع إليه فالرجوع: العود)”" . 

فيمكن أن يقال في دلالة المرجعية أنها: ما إليه يكون الرجوع . 


ثانيا: التحليل الاصطلاحى: 
بعد استقراء عشرات النصوص المعاصرة التين ورد فيها هذا اللفظ ؟ يظهر 
للباحث أن دلالة الرجوع والمرجعية التي تراد عادة عند استعمال هذا اللفظ لها 


2000 ابن فارس» «مقاييس اللغة» : ١؟/ .):4١‏ 
(؟) الزبيدي» «تاج العروس»: .)59/5١(‏ 
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صفة معيارية؛ فهو ليس رجوعًا مجردًا عن القيمة كرجوع الانتقال المجرد من 
مكان إلئ مكان» وليست القيمة التي في دلالته كالقيمة التي في رجوع الناس إلى 
ربهم يوم القيامة» والتن فيها أن المرجع والماب إل الله خالق الناس أول مرة؟ 
وإنما القيمة التي تُحمَّلَ لدلالة اللفظة هاهنا هي قيمة المعيارية أو رجوع الاحتكام 

يقول المستشار طارق البشري: «الإطار المرجعي [هو] الذي تنبعث منه 
أسس الشرعية للنظم والمعاملات والقيم"”''. 

ويعرف المرجعية الشرعية بأنها: «التى تؤمن بها الجماعة وتشكل إطارها 
المرجعي وثوابتها الحضارية وتصدر عنها معاييرها في الاحتكام)”" . 

ويقول الدكتور أحمد مختار: «مرجعية دينية: سلطة» جهة أو شخص ترجع 
إليه طائفة دينية معينة فيما يخصها أو يشكل عليها من أمرها»”". 

ويعرفها محمد حافظ دياب بقوله: «يقصد بها المصادر التى تحكمت فى 
إنتاج المفاهيم وتوظيف الأدوات المنهجية»””. 

ونجد نموذجًا علئ هذا الاستعمال في مفهوم الجماعة المعيارية في علم 
النفس الاجتماعى؛ حيث 00 الجماعات حينها مرجعيات (وعنااعموها]ء), 
وتعرف بأنها الجماعات: «التي يرجع إليها الفرد في تقويم سلوكه الاجتماعي 
ويربط نفسه بها أو يأمل أن يرتبط بها نفسيًا ويتأثر سلوكه بسلوك الآخرين فيها؛ 
أي أنه يتأثر بمعاييرها السائدة فيهاء ويؤدي فيها أحب الأدوار الاجتماعية إلى 
نفسهء وهي أكثر إشباعًا لحاجاته» ويشارك أعضاءها الآخرين دوافعهم وميولهم 
واتجاهاتهم وقيمهم ومثلهم ويتوحد بها ويعدها جماعته)”” . 
)١(‏ طارق البشري» ماهية المعاصرة» (ص/١١).‏ 
(0) المصدر السابق: (ص/”١٠).‏ 
(”) أحمد مختارء «معجم اللغة العربية المعاصرة» (5/ 8577). 
(5:) محمد حافظ» «الإسلاميون المستقلون», (ص/١1072).‏ 
)2 حلمي ساري» ومحمد حسن «علم النفس الاجتماعي»» (ص/ 56 ). 
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ونجد نموذجًا آخر في مفهوم (مرجعية الباحث/ مرجعية المبحوث) في 
الدراسات الإنثروبولوجية والجدل المتعلق به" . 

ومن التنبيهات المهمة ها هنا: أن الطبيعة المعيارية للمرجعية التي نرصدها 
لا تلازم بينها وبين بمفهوم الحجية في أصول الفقه الإسلامي؛ بمعنئ أننا نصف 
تطلعًا معياريًا من الأفراد والجماعات تجاه مرجعيات معينة؛ بقطع النظر عن 
صلاحية هذه المرجعيات للعب الدور المعياري الاحتجاجي في رؤيتنا الشرعية» 
بل بقطع النظر أحيانًا عن تصريح الفرد أو الجماعة بمعيارية المرجع؛ فالظاهرة 
التي نرصدها: هي ما يتخذه الناس ميزانًا يرجعون إليه في وزن أفعالهم وأقوالهم؛ 
بقطع النظر هل هو ميزان احتجاجي تأسيسي أو تعضيدي استشهادي» وسواء كان 
ميزانًا شرعيًًا أم لاء وسواء كانوا يتخذونه هم ميزانًا مباشرة أم عبر قنطرة تشرعن 
كونه ميزانًاء وسواء كانت هذه القنطرة صالحة بالفعل لإكساب المرجعية صفة 
المعيارية أم لا. 

وسأتوصل إلى بيان هذه الدلالة الاصطلاحية وأنماط تحققاتها في مختلف 
المجالات؛ بقطع النظر عن السياقات الإسلامية؛ وذلك عبر النقاط التالية : 


-١‏ المرجعية/ النص: 

يستعمل لفظ المرجعية في كلام المعاصرين» ويراد به الرجوع المعياري 
الاحتكامي إلى نصء ولذلك الاستعمال ثلاث صور: 

الصورة الأوليع: المرجعية» ويراد بها النصوص المقدسة. 

والمراد بالنصوص المقدسة هاهنا ما يقر المستعمل بأنها مقدسة حقيقة؛ 
فلا تدخل فيها النصوص التي يسلم المستعمل بعدم قداستها؛ لكنه يتصرف معها 
تصرفه مع النصوص المقدسة, ولا تخرج منها النصوص التي قد لا يُسَلْم 
للمستعهل “قداسقها إنا كا قصوضن_ الأنقة المحصضوميى عند الشتعة وام جديا 


200 راجع : شارلوت سيمور . سميث » (موسوعة علم الإنسان», (ص/ 58٠١‏ -581). 
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كالأحاديث الضعيفة وما يُعلم تحريفه أو لا تُدرئ صحته من نصوص أهل 
الكتاب» أو ما كان منها صحيحًا لكنه خالف شريعتنا . 

فيستعمل لفظ المرجعية ويراد به الاحتكام والرجوع المعياري إلى نصوص 
مقدسة كالاحتكام إل الوحي في السياقات الدينية» والاحتكام إلى نصوص الآئمة 
المعصومين عند الشيعة» أو نصوص آباء الكنيسة المتقدمين كما فى المسيحية» 
وكذلك الكتب المقدسة في الديانات الصينية والهندية واليابانية . ْ 

الصورة الثانية: النصوص الكاشفة عن الأيديولوجيا: 

ذلك أنه سيأتي معنا أن لفظ المرجعية يُستعمل ويراد به معن الأيديولوجيا 
والمنظومة الفكرية؛ فيكون الرجوع المعياري الاحتكامي لنصوص وخطابات 
كناشفة عن هذه الأبديولوحنا): فتخضور الدمن ذا هها كخوسيط معير غين 
الأيديولوجياء أما المرجعية المقصودة بإيراد النص؛ فهي الأيديولوجيا وليست 
النص نفسه. ومثالها: الاحتكام لنص الدستور أو إعلانات حقوق الإنسان 
كنصوص كاشفة عن الأيديولوجيا الممثلة فيها. 

الصورة الثالثة: النصوص المبينة لقول الفرد أو الجماعة: 

ذلك أنه سيأتي معنا أن لفظ المرجعية يُستعمل ويراد به قول فرد معين 
أو جماعة معينة؛ فيكون الرجوع المعياري الاحتكامي لنصوص وخطابات كاشفة 
عن قول الرجل أو الجماعة؛ فحضور النص ها هنا كوسيط مبين» أما المرجعية 
المقصوةة تابراه النصن ؛ تبي ارود التشجاغةولسيف: التضى للسته؛ ومثانيا؟ 
الاحتكام لنصوص الستية في السياقات الفقهية أو رواد المذاهب الليبرالية 
والاشتراكية والماركسية فى السياقات الفلسفية الوضعية كنصوص كاشفة لأقوال 
الأفراد والجماعات. ْ 
"- المرجعية/ الأيديولوجيا: 

الأيديولوجيا أو الفكرانية -كما يترجمها طه عبد الرحمن- هي إحدى 
الدلالات التي يُستعمل لفظ المرجعية وتكون هي المقصودة منه. 

والدلالة المقصودة ها هنا بلفظ الأيديولوجيا هي: نظام -له منطقه ودقته 
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الخاصين من التمثلات صورء أساطيرهء أفكار أو مفاهيم حسب الحالة- ذو وجود 
ودور تاريخي في داخل مجتمع 6 

وبصورة أوضح : هي النظام الفكري والعقائدي الشامل للأفكار النظرية 
والعملية في المجالات الثقافية أو السياسية وصولا إلى الرؤية الكونية. 

فيستعمل لفظ المرجعية ويراد به الاحتكام والرجوع المعياري إلئ منظومة 
فكرية معينة» كالسلفية بالنسبة للمنظومات الفكرية الدينية أو كالليبرالية 
أو الاشتراكية أو الماركسية في التيارات الوضعية» وكنظام المفاهيم والتصورات 
والمناهج الذي يؤطر به النظر في العلم المعين كتأطير العلوم الإنسانية بما يسمئ: 
(إسلامية المعرفة)» وكتأطير الأداء السياسي بنظام مفاهيم وتصورات كالمذاهب 
السياسية أو برنامج الحزب السياسي» أو الاحتكام للدستور؛ من حيث هو منظومة 
فكرية ثقافية سياسية قانونية» أو الاحتكام لأعراف وتقاليد العشائر والطوائف»ء 
أو اللائحة الإدارية للجهات المؤسسية والمهنية والصناعية ومنظمات المجتمع 
المدني . 

وتستمد الأيديولوجيا معياريتها كمرجعية من استنادها إلى نصوص مقدسة 
أو مدونات قانونية أو تعاقدية أو من استنادها إليل أدلة حسية أو حدسية أو فطرية 
أو عقلية؛ بحسب النظرية المعرفية التي تؤسس عليها حجج الأيديولوجيا؛ ولذلك 
تنشأ علاقة جدلية من جراء محاكمة الأيديولوجيا لمصادر المعرفة التي تستمد منها 
معياريتها أو من مناقشة مصادر المعرفة هذه نفسها وقدرتها علئ إنتاج المعرفة. 
*- المرجعية/ الفرد أو الحماعة: 

يستعمل لفظ المرجعية ويراد به الاحتكام والرجوع المعياري إل قول فرد 
أو جماعة معينة» وقد يكون هذا لقدسية كلام هذا الفرد عند المستعمل كما في 
كلام الأنبياء والأئمة المعصومين عند الشيعة؛ فهو داخل بهذا في النوع الأول» 
وَليِِنَ موادا لنا هنا هنا . 


00 لويس ألتوسير» من أجل ماركس» »2 (ص/8؟53). 
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وإنما المراد هنا الرجوع للفرد أو الجماعة كجهة معيارية عل سبيل 
الاحتجاج إن كان المستعمل لا يجيز مخالفة كلامهم. وإن لم يكن مقدسًا كما في 
لا يجيز الخروج عن المذهب أو للفقيه المرجع عند الشيعة» أو للحاكم والوالد 
حيث هو إرادة الأمة» أو الاحتكام للقانون من حيث هو تشريع جماعة يمثلون 
إرادة الأمة» أو الاحتكام لقوانين العشائر والطوائف. 

أو الرجوع للفرد أو الجماعة كجهة معيارية علئ سبيل الاحتجاج 
الاستئناسي» كما الاحتكام لقول الصحابي في السياقات الفقهية» وأعراف الناس 
فى السياقات القانونية والاجتماعية والفقهية والسوابق القضائية فى السياقات 
القانونية . 

ويستمد الفرد أو الجماعة قيمته المعيارية إما من النص المقدسء. كما في 
معيارية الإجماع في السياقات الفقهية» أو من مدونة قانونية أو تعاقدية كندا- فين 
معيارية أوامر الحاكم أو تشريعات المجالس النيابية» وإما من مصادر معرفية 
اضرو كي تكوتاحتن ا الأددت و توهييا» ازعم قوة القردا السبافة كانه 
للأيديولوجيا وممثئلًا لها؛ ووظيفة الأيديولوجيا أنها المبرر الذي تفرض به 
الجماعة شرعيتها وسلطتها علئ الوعيء بل الأيديولوجيا كما أنها معيارية؛ فهي 
-أيضًا- تكسب الجماعة الحاملة لها لونًا آخر من المعيارية» ونجد هذا كثيرًا في 
أيديولوجيا الدولة» كما نجده في المرجعيات الدينية التي يتم الاستشهاد بهاء 
وتأطير القول والعمل بما قررته هذه المرجعيات من أقوال وفتاوى. 

أو من مكونات ثقافية لا يعضدها أساس معرفيء, كما في الاحتكام للذوق 
العام أو المعيارية السلوكية للعشائر والطوائفء. أو اكتساب الجماعة أو الفرد 
للمعيارية من جراء الدعم النفسى والاجتماعى الذي يقدمه الفرد/ الجماعة للجهة 
التي ترجع إليها . 
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المبحث الثاني: المرجعية الإسلامية .. المفهوم والقضايا 
أولًاء مفهوم المرجعية الإسلامية في السياق المعاصر 


بداية أشير إل أنه من العسير تحديد بداية استعمال هذا المصطلح» وإمكان 
التأثر في سبكه بالاستعمال الشيعي لكلمة (المرجع) هو أحد الاحتمالات القوية؛ 
إلا أن المسألة تحتاج لمزيد استقراء ضاق عنه وقت البحث. 

والغرض في هذه المرحلة من تحليل المفهوم هو النظر فيما يقتضيه إدخال 
لفظة (الإسلامية) على مصطلح المرجعية الذي سبق التعيين المجمل لأنماط 
استعماله . 

فالبحث الآن في أنماط استعمال لفظ المرجعية بعد تقييده بالإسلامية» وما 
المقصود بالنسبة للإسلام ها هنا؟ وما أثر هذه النسبة على المصطلح؟ 

يمكننا -بصفة إجمالية- أن نقول: إن المرجعية هنا يراد بها معيارية الإسلام 
عفيدة وشتريعة وأخلانا» وآنه هو الميؤان الذي قوؤّة :بها التضزفات 'الفردية 
والجماعية» السياسية والاجتماعية والخلقية والقانونية والثقافية» ليقال هذا يجوز 
الإقدام عليه وهذا لا يجوز. 

لكن هذا الإسلام المعياري نفسه حين يعد مرجعية؛ ما طبيعته؟ 

هذا هو ما سنحاول الكشف عنه في الخطاب الإسلامي المعاصرء والطريق 
التي سنسلكها في هذه المرحلة من مراحل تحليل هذا المفهوم هي الانطلاق من 
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التأصيل اللغوي الاصطلاحي الذي قمنا به في المبحث السابق إلى تتبع تحققاته 
فى السياق (الخطاب أو الممارسة) المعاصرء وذلك فى الخطوات التالية: 


-١‏ المرجعية الاسلامية/ النص: 

نجد في هذا المستوئ من التحليل أن الأثر الذي يُحدثه قيد الإسلامية على 
الرجوع المعياري لنص مقدس؛ هو جعل المرجعية المعيارية للقرآن والسنة 
الصحيحة . 

وهذه المرجعية هي أصل الات جميعًا في الرؤية الإسلاميةء 
قال الله وت : «يآيا ايبن "مثا أليهرا الله وأيليثوا اول وَأ لتر وكك كن كتَرعُمٌ فى 
َيْء دُوهُ إل أله وَاَلْسُولٍ إن كم مُوْمُِونَ بلَهِ وَالَوُو الآَرٍ دَلِكَ حَيُ وَلْحْسَنٌ تأويلا»* 
[اليكد: 5ه]. 

ويقول كَةِ: «وَقَدْ توك بكم ال تا بَعْدَهُ إن اعْتَصَمْتَمْ بو 
كِنَاتُ الله»0 , 

00 كلله: يُوشِكُ أَحَدُكُمْ أَنْ يُكَذْبَنِي وَهُوَ متك عَلَ أَرِيِكَيَهِ يُحَدَّتُ 
بِحَدِيئِي سك ِتنا وَبَيْنَكُمْ كِتَاتُ اللي ُمَا وَجَذْنَا فِيهِ مِنْ حَلالٍ اسْتَحْللتَاة 


. 


يي 


وَمَا ار فِيهٍ مِنْ 000 حَرَّمْئَاهُ ألا وَإنَّ مَا حَرّمَ رَسُولُ الله كَل مِثْلٌ مَا 
حَرَّمَ الله»”" . 

فيؤدي الاحتكام للمرجعية الإسلامية بهذا المعنى إلئ السعي لضبط الأفراد 
والجماعات والمؤسسات وسائر النشاطات الإنسانية الفردية والاجتماعية بمرجعية 
الوحي؛ فيّحل الجميع ما أحل اللهء ويحرمون ما حرم الله» ويجتهدون في تقدير 
حكم ما سكت الوحي عنه؛ وَفْقَ المصلحة والمفسدة والموازين الخاصة بكل 
باب» وهذا القدر متفق عليه في الجملة بين طوائف المسلمين غير العلمانيين» مع 


)١(‏ أخرجه مسلم في صحيحه :2١5١18(«‏ كتاب الحج. بَابُ حَجَةٍ النّبِى كل وأخرجه أبو داود 
9 كتاب المناسك: بَابُ صَمَةٍ حَبَةٍ النَّيتَ كل. 

(؟) أخرجه الإمام أحمد في المسند: 2»2١7195«‏ (2»2479/58 وانظر: سلسلة الأحاديث الصحيحة: 
لك الام 
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اختلافات في التفاصيل أكثرها في حدود السنة الصحيحة ومناهج قبولهاء وفي 
زيادة الرافضة ونحوهم لنصوص رفعوها لمرتبة القداسة كأقوال الأئمة المعصومين 
ومن أمثلة ذلك في السياق الإاسلامي المعاصر: 

(0) يقول المستشار طارق البشري: «الحضارة العربية الإسلامية هى حضارة 
أمة خرجت من كتاب واحدء هو القرآن الكريم وما فصله وبينه الحليك الشريف 
معضاة .نه" إن كل كقافة هذه الجباعة وكل آداجها"وفكونيا وجهودها العقلة 
والوصدانة جورف دول هذا الكناني 1 

(9)تويقوك: البشرى ايها «الذى نوين جالقران والبندة كمرسعية لكل 
التعاملات هو من التيار الإسلامي. والذي لا يؤمن بالمرجعية الإسلامية؛ فهو 
خارج الفكر السياسي الإسلامي وخارج التيار الإسلامي؛ لكنه يظل مسلمًا يعني 
لا يكون خارج الملة الإسلامية»”". 

(6) حضور الوحي في برنامج حزب الحرية والعدالة”*'» والبرنامج الرئاسي 


التق امن به الدكتوز محمد :مرسى ١‏ اتشتغابانت الرا*: 


وهاهنا قضية مهمة تتعلق بالمرجعية الاسلامية/ النص: 

الدولة» ولئن كانت هذه المرجعية تقضي بإقامة التعاليم الدينية في مختلف شئون 
الحياة؛ فلا يلزم منها أن إجراءات هذه الإقامة -كما يتوهم بعضهم- تخرج من 
دائرة الاجتهاد البشري؛ ذلك أن التعاليم الدينية إذا كانت فعلًا إلهيًّا خالصًا 
بموجب نزول الوحي؛ فإن إقامتها فعل بشري خالص بموجب التكليف الإلهي؛ 


)١(‏ تأمل الإطار الذي حصر فيه البشري مرجعية الحديث الشريف! 

(؟) (ماهية المعاصرة». (ص/ 5 .)١٠١‏ 

5 - تكد - ع طداعع 11ج - عع 2م7ططم. عزع120/ 2022 صحتتهة1/ أعط . ماع تتطتج 151 . 1م مومع : / / مراخط (3) 
(:) (ص/9). 

(5) (ص/ اك 5ك .)١18#‏ 


احليل 


فمعلوم أن هذه الإقامة تحتاج -بصفة جوهرية- إل فهم النصوص الدينية» ومعرفة 
أسباب نزولها وجزئيات مضامينهاء كما تحتاج إلى تشخيص النوازل الطارئة 
والحوادث المستجدة وإليل تحديد المقاصد والمصالح التي تكتنف ظروفهاء» 
وتحتاج -أخيرًا- إلى معرفة تنزيل أحكام هذه النصوص على هذه الوقائع» مراعاة 
لهذه المصالح؛ كل هذه الأفعال التي تنتهي باتخاذ التدابير المناسبة تستوجب 
استخدام العقل البشري» بل تستوجب من أسباب النظر والاجتهاد ما يجعل 
المعرفة العقلية» لا معرفة مباينة للنص الديني» وإنما معرفة متداخلة معه؛ حت إنه 
يصح أن نقول إنه لا إقامة لوحي إلهي بغير رأي بشري» ولا فهم لنص قدسي بغير 
00 

وهذا يقودنا إليل الإشكالية الحقيقية المتعلقة بمعيارية النصوص المقدسة» 
وهي أنه لما كان التعامل معها يحتاج لمناهج في الإثبات ومناهج في الفهم 
والتفسير؛ أدئ ذلك إل أنه -وباسعقناء ضرورات الدين7+ .خضل بين المسلمين 
خلاف في التعامل مع النصوصء. سواء علئ مستوئ الثبوت أو الدلالة؛ بحيث 
حصل انزياح معياري من النصوص إلى الأيديولوجيا التي تشكل المنظومة 
التفسيرية للنص؛ فالجميع وإن تحاكموا إلئ الكتاب والسنة إلا أن مؤدئ تحكمهم 
من ناحية الممارسة الواقعية أنتج منظومات تفسيرية صار لها بعد استوائها النصيب 
الأعظم من المعيارية» وما إيراد النصوص المقدسة إلا لدعم وتأييد الرؤية التي 
يحملها الخطاب ولإكسابها الهيبة والشرعية التي تكفي لتحويل خطاب الفرد/ 


الجماعة وأيديولوجيته إل مرجعية. 


)١(‏ طه عبد الرحمن» «روح الدين» (ص/019. 

(؟) انظر: ١ماهية‏ المعاصرة» (ص/ 54 42036١5-١١‏ وبالتالي فليس معن كلامي التالي عن الأيديولوجيا أن 
تلك الأيديولوجيات لا تكون أبدًا هي مراد الله ومراد رسوله من الوحي» وإنما معن كلامي هو 
لفصل بين منطقة الاتفاق الذي لا يُرتاب فيه ولا يُرتاب معه أن تلك المساحات من الأيديولوجيات 
هي دين الله ومراده» وبين منطقة الاختلاف التي لا نعلم علئ سبيل القطع الحق فيهاء وأن منطقة 
لاتفاق ومنطقة الاختلاف لها أدوات علمية تُدرَك بها ويُدرَك بها الفرق بينها؛ حتئ وإن حصل لون 
آخر من الاختلاف في تعيين بعض هذا الفرق أحيانًا. 


ريل 


"- المرجعية الاسلامية/ الأيديولوجيا: 

أنتج تعامل المسلمين مع النصوص المقدسة ونظرهم في الواقع؛ إلى إنتاج 
حزمة من المنظومات التفسيرية والأيديولوجيات التي تتقاطع حينًا وتتباين أحياناء 
وصار إدخال لفظ الإسلامية على مصطلح المرجعية يراد به أحيانًا الرجوع إلى 
منظومات تفسيرية للنصوص المقدسة وإلئ مذاهب ونظريات ونماذج تفسيرية 
والاحتكام المعياري لهاء وقد عدت المرجعية الإسلامية/ الأيديولوجيا مركز قوة 
للإسلاميين؛ فيقول برهان غليون: «نجحت المرجعية الإسلامية في جذب جمهور 
واسع؛ لأنها قادرة -كونها عقيدة دينية- علئ تجاوز التقسيمات التقليدية التي 
كانت تفرزها العقائديات الحديثة الطبقية والفكرية» وفتح المجال أمام تكوين 
تآلفات سياسية جديدة .. لا تقبل ولا تقصي إلا علئ أساس معيار واحد: إعلان 
الانتماء للإسلام» والأخذ به شعارًا سياسيّاء إضافة إلى ما يمثله بشكل طبيعي 
و ا" 

ونلاحظ أنه أحيانًا يكون الرد إلى أيديولوجيا ظاهرًا كما دعوة بعض 
السلفيين إلئ مرجعية سلفية» وأحيانًا يكون كامئًا تحت الدعوة لمرجعية الكتاب 
والديد و نهنا جتن اطاعفة دفو ليذ ال عفن !ل ووكي: نرت ادضوفينا المرضحة 
الوحي الدعوة لأيديولوجيتها التي تتبناهاء وتقول إنها أنتجتها عن النظر في 
الكتاب والسنة. 


ومن أمثلة ذلك فى السياق الاسلامى المعاصر: 

)١(‏ شعار الإسلام هو الحل وما دار حوله أو حول دلالته من كتابات 
إسلامية تصوغ الأيديولوجيا المعيارية التي يشير إليها الشعارء وقد بدأت هذه 
الكذاياتك ين الكلاتيبات"السبلاقية» اوها زالع ا مينيى جنا الآن “من أشهر 
أمثلتها سلسلة الحل الإسلامي للدكتور يوسف القرضاوي. 

.)585-578١/ص( برهان غليون» «نقد السياسة: الدولة والدين»‎ )١( 


١؟١‎ 


(؟) مطالبة عدد من أعضاء الجمعية التأسيسية لكتابة الدستور المصري؛ 
بجعل الأزهر الشريف هو الجهة المخولة بتفسير عبارة مبادئ الشريعة؛ إن تم 
الإبقاء عليها كمادة ثانية في الدستور المصري» وظاهر جدًا أن المراد هنا هو 
الخروج من صراع الأيديولوجيات المفسرة للوحي إل أيديولوجيا توافقية نسبيًا 
يمثلها الأزهر. 

(*) ما نص عليه حزب الحرية والعدالة في برنامجه بقوله: «تطبق مرجعية 
الشريعة الإسلامية بالرؤية التي تتوافق عليها الأمة؛ من خلال الأغلبية البرلمانية 
في السلطة التشريعية المنتخبة انتخابًا حرًا بنزاهة وشفافية حقة)"'2. 

وهذه محاولة أخرئ لإيجاد مخرج من تنازع الأيديولوجيات بجعل المرجعية 
لأيديولوجية الأغلبية» وهذا النص يوضح -بصورة جلية- أن المرجعية/ 
الأيديولوجيا هي ما عليه الإحالة في أكثر الخطابات المعاصرة. 

(:) وتقدم دراسة الدكتور أشرف العنتبلي المنشورة على موقع إخوان 
ويكي”' نموذجًا جيدًا للمرجعية/ الأيديولوجياء التي يتم فيها الإحالة على 
الدستور بعد كتابته؛ وفق المرجعية الإسلامية؛ بحيث يكون هو الرؤية المرجعية 
لنظام الدولة. 

(5) مقال الدكتور إبراهيم البيومي غانم بعنوان: معن المرجعية الإسلامية 
للدولة المدنية» ويظهر فيه جليًًا استعمال لفظ المرجعية في موضع الأيديولوجيا 
والمنظومة الفكرية» بل المقال معقود لبيان معالم هذه الأيديولوجيا. 

0 تضريخ الدكتوز يسري حماد المتحدث الرسمي باسم خزرب الثور 
السلفي في مصرء الذي قال فيه عن الحزب: «الحزب يقدم نفسه كأكبر حزب له 
مرجعية سلفية علئ مستوئ العالم في الوقت الحالي)”". 

0 


(6) وعنوانها: «رؤية الإخوان للمرجعية الإسلامية للدولة الدستورية والقانونية». 
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*- المرجعية الاسلامية/ الفرد أو الجماعة: 

إدخال لفظ الإسلامية على مصطلح المرجعية يراد به أحيانًا الرجوع إلى 
فرد/ جماعة رجوعًا معياريًًا تستمد منه الفقه والفتوئ» وتعيين ما هو الخيار 
الشرعي الأنسب للفرد أو الجماعة. 
ومن أمثلة ذلك في السياق الاسلامي المعاصر: 

)١(‏ مفهوم مرجع التقليد عند الشيعة» وكذلك ولاية الفقيه عندهم. 

(؟) الدور المرجعي الذي يلعبه مكتب إرشاد جماعة الإخوان المسلمين في 
مصر . 

(9) الدور المرجعي لمجلس إدارة الدعوة السلفية بالإسكندرية؛ خاصةً 
الشيخ ياسر برهامي. 

(4) نص مؤسسي حزب الوسط علئ تفسير المرجعية الإسلامية بأنها: 
(المرضية الأسيؤيية العرية التضارية لي 

ويقولون بحسب برنامجهم: «ويرئ قادة الحزب أن المرجعية الإسلامية 
ليست مرجعية دينية حسب الفهم الغربي» ولكنها مرجعية دينية وحضارية معَاء 
والجانب الديني منها يخص من يؤمن بالإسلام دينّاء والجانب الحضاري منها 
يخص من ينتمي للحضارة الإسلامية؛ مسلمًا كان أم غير مسلم)” . 

وفي تفسيرهم لهذه العبارة ذكر الأستاذ عصام سلطان”" وغيره تفسيرًا 
يتعدئ حدود الأيديولوجيا إلى استدماج الممارسات التاريخية في مضمون مفهوم 
المرجعية الإسلامية؛ بما يتيح للحزب الاستفادة حت من الممارسات المتعارضة 
مع نصوص الفقهاء. مع تأكيدهم علئ أن الصورة المعبرة عن المرجعية الإسلامية 
)١(‏ انظر: أسامة عبد الحق. «الإسلاميون الجدد» (ص/ 60). 
(؟) انظر: «الإسلاميون الجدد» (ص/07). 
() راجع كلامه في مناظرته مع الدكتور عمرو حمزاوي» وهي متداولة. 


١7 


هي الدستور الذي يجب أن يتم من خلال التوافق العام والتقبل الغالب للجماعة 
السياسية من خلال وكلائها؛ معبرًا عن القاسم المشترك العام لمختلف الفصائل 
والفرق والجماعات"''». وهذا يجعل قولهم عندي أشبه بالمرجعية/ الجماعة منه 
بالمرجعية/ الأيديولوجيا. 


)١(‏ انظر: «الإسلاميون الجدد) (ص/05). 


١» 


ثلاثة تحديات كبيرة تواجه دعاة المرجعية الإسلامية نريد أن نسلط عليها 
الضوء في هذه العجالة» وهي: 
التحدي الأول : مناوءة دعاة المرجعيات العلمانية لهم. 

المرجعية المعيارية هي ما يفصل بين التيارات غير الإسلامية وبين دعاة 
المرجعية الإسلامية الذين يُلقَّبونَ بالإسلاميين» وفي حين تحرص التيارات 
الإسلامية علئ الدعوة لجعل الإسلام ديئًا للدولة وثابنًا دستوريّاء وتستمد الدولة 
منه قيمها الثقافية والقانونية والأخلاقية والاجتماعية؛ تدعو تيارات شتئ إلى 
استمداد المعيارية من مرجعيات متعددة تُعَد العلمانية ونزع القداسة عن القيم هي 
قاسمها المشترك» وللقيم الليبرالية للنظام الديمقراطي الغربي نصيب الأسد منهاء 
مع توظيف الضغط الدولي والآلة الإعلامية والكتلة الحرجة من نشطاء الثورة من 
فيد الكملذنية لغره ند "البرسيية ادي 

ولا .يكر الباحث أن الذاعيخ لتحية المرجعية الاسلامية بالكلية لا يزالون 
قلة في المجتمعات الإسلامية؛ في ظل حرص أكثر النخب العلمانية عل قبول 


)١(‏ وهذا واقع ثقافي وسياسي وفلسفي لا يمكن إنكاره؛ إلا بنوع من دس الرأس في التراب أو تزييف 
الوعي؛ كدعوئ بعض إخواننا لترك مصطلح الإسلاميين» وأن كل من يدعو لمشتركات بين 
الإسلام» وغيره من المسلمين هو إسلامي» وهذا نوع من المغالطة لا يصمد أمام النظر العلمي» 
وراجع : «ماهية المعاصرة» للمستشار طارق البشري (ص/ 45-85). 


١" 


بعض المكونات الثقافية للمرجعية الإسلامية؛ خاصةً في قطاع القيم الأخلاقية 
وقطاع قوانين الأحوال الشخصية. 

إلا أن ذلك لا ينفي بقاء حالة المناوءة في باقي القطاعات» مع كون 
القطاعات التي أقروا فيها بالمرجعية الإسلامية لا يُفرح بها كثيرًا؛ خاصةً مع 
حرص كثير منهم علل صبغتها بالصبغة المدنية ونزع الخصوصية الإسلامية 
عنها""' وتورط بعض الإسلاميين معهم في هذاء. ودعوتهم لهذه المكونات دعوة 
منزوع عنها الاحتجاج الشرعي الديني لها. 

وهذه الإشكالية تحتاج إلئ توظيف آليات متعددة؛ والعمل عل جبهات 
مختلفة للمواجهة أشرت لبعضها في مبحث الانفتاح علئ الجماعة الوطنية من 
كتابي : «فقه الاستضعاف»؛ لكني أشير ها هنا إلى عمدتهاء وهو نشر الدين في 
العا رمه تحمل العدات والشفة والانعيان فن وسيظ الفا اقشازا 
لا لأغراض سياسية ولا لأغراض تبشيرية تدعو للانضمام لهذه الجماعة أو ذلك 
التيارء وإنما انتشار عمدته تعليم الناس الكتاب والسنة وبث الذكر والصلاة 
والقرآن ومكارم الأخلاق وسيرة النبي يِه وأصحابه والأئمة الفقهاء (رضي الله 
عنهم)؛ وإعادة سنة حلقات القرآن للأطفال على نطاق واسع جدَّاء وأن يُبذل فيها 
من المال والجهد أعظم مما يُبذَل في السياسة وجوانب الدعوة الأخرئ. 

فإ الطبيعة السياشية الآليات الفجور المحتييجة التي تبث في العامة من فيل 
سدنة التغريب العلماني لا تخفئ على فقيه» وغرضها هو تجفيف منابع التدين في 
الناس مع إيقاء خيط تدين خفيف جدًا محوط بالشهوات والشبهات من كل 
جانب» والقصد من ذلك: (إنما هو قتل حاسة النقد في الوجدان الديني الشعبي؛ 
أي القضاء علئ أصل الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر .. فإذن بؤرة الصراع 
)١(‏ انظر مثلّا: أحمد عبد المعطي حجازي» مقال في جريدة الأهرام بعنوان: (مصر هي مرجعيتنا) علئ 


هذا الرابط: 


7م325./ 11175110402/ 1192017711115 رع . 015 . متقخطة . 75177 : / / مجاغط 


١5 


هي تدين المجتمع» ومشكلة الحركة الإسلامية هي كونها قد اسنُدرِجَت فعلًا 
لتلعب خارج حلبة الصراع'"'. 

وعلاج هذا هو الطريق الذي قدمناه وهو قلب الدفاع والهجوم معًا وكل 
دين أو دعوة فقدت العامة؛ فقدت قلبها وكل دين أو دعوة لم ترب نشأها على 
يديها؛ فقدت خطوط إمدادهاء وكل دعوة إسلامية جعلت السياسة والمنظومة 
الفكرية الخاصة هي لب دعوتها دون جمل الكتاب والسنة التي لا اختلاف فيها؛ 
فقدت أعظم ما يثبت الناس عل الدين؛ فلا يُبقي الناس مؤمنين لا يتسرب الشك 
إلى نفوسهم إلا ربطهم بالوحي الثابت من غير شقشقة خلاف. 
التحدي الثاني : تنازُع المرجعية : 

فالتيارات الإسلامية -وكنتيجة متوقعة للطبيعة الاختلافية للتفسيرات الدينية» 
ولاختلاف الخيارات السياسية وتطويع الرؤية الدينية لخدمتها- ستواجه حالة من 
تشظي المرجعية في ظل إدخال الخلاف في فهم النصوص كعامل من عوامل 
الصراع والمنافسة السياسية؛ ولذلك كتب أحد أهم المستشرقين المعتنين بالإسلام 
السياسي (أوليفيه روا) مقالا في اللوموند الفرنسية بعنوان: «الثورة ما بعد 
الإسلامية» يقول فيه: 

«إن ما نشهده حاليًًا هو تشتت المرجعية الإسلامية» وعجز التيارات الرافعة 
للشعار الإسلامي عن احتكار المشروعية الإسلامية» علئ الرغم من السمة الدينية 
الغالبة علئ المجتمع؛ فالبضاعة الإسلامية نفسها أصبحت شديدة التنوع» والسلطة 
التأويلية للنص لم تعد قائمة» ومسارات التدين غدت متعددة وغير محصورة في 
التمط السهانق 776 

وسواء كان هذا التنازع بين التيارات الإسلامية نفسها أم بينها وبين النخب 
العلمانية التي توظف النظر في الشريعة في خلافها مع الإسلاميين؛ فإن المحنة 
التي سيحدثها صراع التأويلات ستكون ثقيلة الوطء على دعاة المرجعية 


.)1١9-1١ انظر: فريد الأنصاري» «الفجور السياسي»)» (ص/03107‎ )١( 
.)١١7/ص( (؟) بواسطة: السيد ولد أباه» «الثورات العربية الجديدة»‎ 


١7 / 


الإسلامية؛ خاصة مع توظيف النخب العلمانية لهذا الخلاف ليدعم دعوتها لنسبية 
الحقيقة أو عليل الأقل نسبية تفسير الدين. 

والحل الأساسي لهذا الإشكال: هو تفعيل أخلاقيات الحوار»ء وفقه التعامل 
مع الخلاف السائغ وغير السائغ» وإشاعة النقد العلمي النزيه» وفتح آفاق التناصح 
بين المسلمين (الإسلاميين وغيرهم)» ومخاطبة العامة بجمل الكتاب والسنة الثابتة 
وعدم إدخالهم في النزاع الذي بين النخب العلمية والثقافية إلا بما تقتضيه ضرورة 
تبيين الحق» مع مراعاة ما تقتضيه الأحوال من تغليب الملاينة في المخاطبة قدر 
الاستطاعة. 
التحدي الثالث: الشعارية: 

وهو ما تعانيه التيارات الإسلامية من نقص في قدرتها عل تحويل المرجعية 
الإسلامية من الحالة الشعارية إل التطبيقات الفاعلة؛ فالتيارات الإسلامية ما 
زالت تتعامل مع المرجعية الإسلامية علئ أنها مجرد تقييدات قيمية وتشريعية 
للدولة الحديثة ومؤسساتها القانونية والسياسية والثقافية» وهذه غفلة شديدة جدًا 
عن الطبيعة العلمانية للدولة الحديثة ومؤسساتهاء وهذه الطبيعة العلمانية لا يمكن 
تجاوزها بمجرد فعاليات الأسلمة هذه مع كون فعاليات الأسلمة لم تطبق منها 
التيارات الإسلامية إلا القليل؛ تسترًا بشعار آخر لا توجد منهجية واضحة لآليات 
تطبيقه» وهو التدرج. 

والتطبيق الحقيقي للمرجعية الإسلامية كالة للتعامل مع واقع الدولة الحديثة 
لايق تجرد التقييلة التجزيئي الذي تدغيه الغيارات: الإسلامية» الذي أحسن 
أحواله إن تم أن يكون من قبيل الملك لا الخلافة» وإنما لا بد من اشتمال 
التطبيق الحقيقي للمرجعية الإسلامية عل آليتين أساسيتين: 

الأولئ: النقد التاريخي المنطقي . 

الثانية: التطوير التأصيلي التكييفي التكميلي . 


١77 


ولشياق: حاتري انوي عق ساني وني ب الذي جنر للك نع كله 1 
الدولة الحديثة لتتحول إل مفهوم الدولة الإسلامية التي تتولئ تدبير أمر 
المستلميق4 جبإقامة ليق "قوم #«زلس قفتيو اللذؤلة التسديده الي يدانه الوق 
وتقيم نفسها مركرًا للقداسة ومعقدًا للولاء ومصدرًا لل 7 


)١(‏ انظر: طه عبد الرحمن» «روح الدين»» (ص/40-98"). 


اخييل 


ثالنًا: المرجعية الإسلامية بين الدين والسياسة 


اتخاذ تيارات سياسية للدين كمرجعية لهاء بينما الواقع أن الحالة السياسية 
تجمع بين ما هو ديني وما هو زمني» والإسلام نفسه -الذي هو الدين المقصود 
ها هنا- لا يجعل كل مناطق الدنيا منطقة نطق وتقييد». بل يترك بعدها عفوًا 
لا ينطق فيهء هذا الواقع يثير إشكالات حول طبيعة توظيف المرجعية الدينية في 
السياسة» وهل من الممكن أن تتعرض هذه المرجعية من جهة الفعل السياسي 
لتضييق يحد من أثرها أو توسعة تخرج بها عن نطاقهاء وما الدور السياسي 
الحقيقي الذي سيقوم به الفقيه بوصفه مصدرًا للمرجعية ومفسرًا لها؟ 

والواقع أن النظر في العلاقة بين الدين والسياسة من زاوية المرجعية 
الإسلامية؛ ينبني علئ تعيين ما هو الفرق بين معيارية المرجعية الإسلامية 
في الدين ومعياريتها في السياسة» ولبيان هذا الفرق أقول: 
القضايا والمسائل التي تعرض للانسان ثلاثة أنواع : 

الأول: ما لا مدخل لغير المرجعية الإسلامية فيه» كتفسير الوحى» وكقضايا 
العبادات . ْ 

الثاني: ما لا مدخل للمرجعية الإسلامية فيه إلا من حيث كون النظر فيه 
موك ال سي الود اللاي وجاك الاو | لة» 

الثالث: ما تغطي المرجعية الإسلامية منه مساحة» وتترك مساحة أخرئ هي 
عفو ينظر فيها بمقتضيات المصلحة التي لا تتنافئ مع مقاصد الشارع» وذلك 


كيل 


كالمعاملات من بيع وشراء ونكاح وطلاق وكقضايا الدولة والسياسة والسلم 
والحرب؛ فجميعها من أمر الدنياء وأمر الدنيا منه ما ضبطته الشريعة بأوامر 
ونواو» ومنه ما تركته الشريعة للخبرة والخيارات البشرية ويُعلّم التمييز بين 
المساحتين بنطق الوحي وسكوته؛ إذ إن الإسلام شامل للسياسة والاقتصاد 
والاجتماع وغيرها من مناحي الحياة» وجهة شموله لها هو أنه يعطيها المظلة 
القيمية ويوضح دائرة ما لا يجوز للإنسان فعله في السياسة أو غيرها؛ إذ إن 
الإسلام هو دين الله الذي اختاره للناس؛ ليصلح به دينهم ودنياهم؛ فترك لهم 
مساحات واسعة للاجتهاد في السياسة وأمور الدنياء ولكنه -سبحانه- احتفظ بحق 
أن يشرع لهم منظومة من القيم ودوائر ضبط المحرمات يقي بها الله -تعالى- 
الإنسانَ شر نفسهء ويحمي حمئ اجتهاد الإنسان أن يتقحم فيما يعلم الله أنه 
يفسد الإنسان ويضر دينه ودنياه. 

من هذا التقرير يُعلّم أن حضور المرجعية الإسلامية في الدين (مسائل النوع 
الأول») يختلف عن حضورها في مسائل السياسة وهي من النوع الثالث؛ فهي وإن 
حضرت في نطاق معين من قضايا السياسة والدولة؛ فإنها تُخِلّف وراءها مساحات 
أخرئ كبيرة لا تحضر فيها إلا من حيث الإطار المقاصدي العام وشيء من مناهج 
النظر والاستدلال» وبالتالي تحتاج هذه المساحة الفارغة إل استحضار مرجعيات 
معيارية أخرى تملأ هذا الفرغ يرجع أكثرها لمنتجات العلوم الإنسانية في السياسة 
والاقتصاد وعلم النفس والاجتماع» ويرجع البعض الآخر منها لخبرات تاريخية 
وواقع ثقافي ومجتمعي يُساهم بنصيب -ليس هيئًا- في صياغة المفاهيم والتحكم 
في مسارات الممارسة. 

فإذا تبين الفرق علئ هذا النحو؛ انكشفت لنا معالم الإشكاليات التي تحيط 
بالممارسة السياسية الإسلامية» والتي يمكننا تقريرها من خلال استعراض قضيتين 
أساسيتين» وهما: 


١١ 


أولّا: العلاقة بين الفقيه والسياسي : 

المراد هنا ليس تحليل مطلق العلاقة بين الفقيه والسياسي؛ بحيث تتناول 
العلاقة بين الفقيه والسلطان» وإنما المراد تحليل العلاقة بين الفقيه والسياسي 
داخل التيار أو الحركة أو الحزب ذي المرجعية الإسلامية» والذي أريد بيانه في 
هذه القضية يمكن عرضه في النقاط التالية: 

-١‏ العلاقة بين الفقيه والسياسي في ممارسة أكثر التيارات الإسلامية؛ 
خاصة في مصر هي علاقة ملتبسة إلى حد كبير؛ فالفقيه لم يكتفٍ بدور المرجعية 
الشرعية التي تفتي في مجال نطق الوحيء وعندها من المعلومات السياسية ما 
يؤهلها للفتوى الدينية/ السياسية وتترك للسياسي ما عداهء ولم يرتقٍ في الوقت 
نفسه بمواهبه ليجمع بين دور الفقيه والسياسي في قيادة موحدة؛ خاصة أن هذا 
النوع من القيادات الكارزمية نادر في الأمم جميعًا”''. وإنما غلب علئ الممارسة 
السياسية للتيارات الإسلامية إحدئ صورتين: 

الأولئ: أن يجمع الفقيه جمعًا متوترًا بين كونه مرجدًا فقهيّاء وكونه مرجعًا 
سياسيًا في الوقت نفسه؛ فصار يغتر بما معه من معلومات سياسية أساسية حصّلها 
للتأهل للفتوئ» وبات يظنها تؤهله للممارسة السياسية وتجزئه فيها؛ حتئ يوشك 
أحيانًا أن يقترب من صورة ولاية الفقيه الشيعية؛ من حيث طبيعة الممارسة. 
لا من حيث الإطار الفكري . 


)١(‏ لو كان فقه الفقيه بالسياسة يعنى كونه سياسيًا؛ لكان المفتى فى الجراحة الطبية جراحًا ماهرًا بمجرد 
ذلك. ولو كان من 320-0500 في السياسة أن 53 ساسا لما جاز أن يفتي الناس في 
البيوع إلا تاجر ماهرء وكل هذا محض توهمء وإنما الواجب أن يكون عند الفقيه من العلم 
بالسياسية القدر الذي يجزئ للفتيا وإن كان لا يجزئ للممارسة» وأن يكون عند السياسي من العلم 
بالدين القدر الذي يؤهله لمشاورة الفقيه وإن كان قد لا يؤهله للاستقلال بالنظر؛ فإن السياسة 
-كغيرها من ضروب الفنون والصناعات- لا تتحقق المهارة فيها بمجرد المعرفة» وإلا لكان أساتذة 
العلوم السياسية سياسيين بارعين بالضرورة» وإنما ترجع المهارة فيها لاجتماع عوامل ثلاثة» وهي: 
(الموهبة - المعرفة - الخبرة)» وهذا ما لا يجتمع إلا نادرّاء وليس حصوله شرطًا لأهلية اجتهاد 
الفقيه فى السياسة» ولا يكون الفقيه فى الوقت نفسه سياسيًا مؤهلًا إلا إذا اجتمعت فيه؛ فيظل 
الأكثر 0 هو سياسي يُشاور فقيهاء علي من الأدوات ما يؤهله لإدارة عملية التشاور. 


ضن 


الثانية: أن يبتلع السياسي الفقيه في مجالس شورية مختلطة يكون صوت 
الفقيه فيها مساويًا لصوت السياسي أو الحركي» ويتكفل التصويت المدعوم 
بالتربيطات المستترة بخروج قرار شوري في الظاهر مبتلع سياسيًا في الباطن. وهي 
صورة قريبة من طريقة الحكومات المستبدة في جعل الفقيه ذراعًا دينيًا يدعم 
واي 

وأرف أ مم ضروب الكذب إنكان أن السحارسة الشياسية ذات المرجعية 
الإسلامية في مصر مرتهنة في جميع قراراتها السياسية/ الدينية والسياسية 
المصلحية إما بقرار فقيه يغلب السياسي». وإما بقرار سياسي يغلب الفقيه. 

1- إذا استقر بيان هذا؛ أحب إزالة الاشتباه بأن أستبعد طرحًا شائعًا ليس 
هو ما أسعيل لإظهاره هناء فإذا ما تم لي استبعاده وبيان أنه ليس مقصودًا لي؛ 
عدت إل بيان ما الذي أقصد طرحه. 

وحاصل هذا الطرح: الدعوة إلى فصل العمل الدعوي عن السياسي» 
ويُقصّد بها عادة تحصيل غرضين : 

الأول: تنزيه الدعوة والفقيه عن ممارسات السياسي التي قد يكون فيها من 
البراجماتية والمناورة ما لا يليق بالفقيه. 

ورأي الباحث: أن ما يجوز للسياسي شرعًا من ألوان المناورة السياسية 
يجوز مثله للفقيه؛ فلا تفريق بين أحكام المكلفين في ذلك؛ فالمناورة السياسية إن 
كانت من الممارسات اللا أخلاقية التي لا يجيزها الشرع بحال كما فيه شرك 
أو ظلم أو خيانة عهد؛ فإن الشرع لا يجيزها لا للفقيه ولا للسياسي. 

وإن كانت مما يجيزه الشرع كالتعريض» والعبارات المجملة المحتملة للحق 
والباطل» والسكوت عن بيان الحق أحيانًا والتدرج في بيان الشرع أو إنفاذه؛ فإنها 
جائزة للفقيه والسياسي علئ حد سواء. لكنني أدعو الفقيه إلئ التقليل من الدخول 
فيها قدر الطاقة لعلة أخرئ غير مسألة التنزيه هذهء وهذه العلة هي أن لهذه 
المناورات -وإن جازت- أثرًا سيئًا علئ العامة وتصوراتهم ومفاهيمهم؛ فقد 
لا يملكون -في أحيان كثيرة- التمييز بين الأصل والمناورة؛ مما يوجب يقاء 

يفل 


الفقيه طرفًا ضابطًا مظهرًا للحق مستقلًا عن السياسي الاستقلال الذي لا يضطره 
للمناورة» ويتيح للسياسي فرصة المناورة بقوله: قُتيا فلان بعينها ليست ملزمة لناء 
وهذا من السياسي صدق لا ينفي أن الحكم المتضمن للفتيا ملزم له؛ فيكون 
مجموع بيان الفقيه للحق ومناورة السياسي الإعلامية هو في نفسه مناورة تجمع 
بين بيان الحق والتخلص من التبعات الإعلامية التشويهية لهذا البيان. 

الثاني: الفصل بين الدعوي والسياسي؛ بغرض إعطاء الاستقلالية للسياسي 
أن يتحرك ويختار باستقلالية عن فتوئ الفقيه الملزمة له. 

ورأي الباحث: هو رفض هذه الدعوة تمامًا؛ فالسياسة الوضعية التي 
يخوض الإسلاميون غمارها لا يُناط بأحد أن يقلل فسادها وأن يُدخل تصرفات 
الإسلاميين فيها في السياسة الشرعية إلا الفقيه» ولو نزعنا سلطة الفقيه عن 
السياسي؛ سيكون ذلك ذريعة لتحؤّل الأحزاب الإسلامية إل أحزاب مدنية؛ 
بتجميل قيمي وأخلاقي كالأحزاب المسيحية في الغرب» وكحزب العدالة والتنمية 
في تركياء وهي نماذج سيئة تدور في أطراف العلمانية لم تخرج عنها وإن لم تكن 
في مركزها. والأصل هو بقاء المرجعية الدينية الملزمة للحزب السياسي في يد 
الفقيه يبين ما هو الشرع والدين في مناطق نطق الوحي من السياسة» ويقدر 
التقديرات المصلحية الشرعية في مناطق سكوت الوحيء والتاريخ شاهد بأن 
الأكثر حدوثًا هو ابتلاع السياسي للفقيه وتحويله لذراع ديني لشرعنة أداء 
وتصرفات السياسي وليس من مقاصد الشرع فتح الذرائع لحدوث هذاء وإنما 
الأصل بقاء الشورئ بينهما يعوض كل واحد منهما نقص الآخرء مع إيجاد صياغة 
حسنة للخروج بالرأي تحفظ للفقيه سلطته وللسياسي معرفته وخبرته. 

وإذا كنا شبهنا النموذج الأول بولاية الفقيه والثاني بالحكومات المستبدة 
التي تبتلع الفقيه داخلها؛ فهذا الطرح -وأقرب مثال تطبيقي له هو حزب الوسط 
في علاقته بمرجعياته الفكرية- هو أشبه شيء بالطرح الليبرالي في علاقة الدولة 
بالمنظومات القيمية'"'. 


- وكلها تشبيهات غرضها تقريب أنماط اشتغال العلاقة» وليس غرضها المساواة في الصورة ولا في‎ )١( 


١) 


*'- يبقئ بعد ذلك بيان الطرح الذي أقصد إليه ها هناء وحاصله أن العلاقة 
بين الفقيه والسياسي بعد تبين إشكالية الالتباس وتعدي الفقيه لحدود الأداء الفقهي 
أو ابتلاع السياسي للفقيه التي ذكرناها في بداية الكلام؛ يمكن أن يُنظر إليها من 
ثلاث زوايا: 

الزاوية الأولئ: أنه علئ الرغم من إشكالات تعدي الفقيه لحدوده الفقهية 
وآثارها السيئة مع عدم تمكنه من الأدوات السياسية؛ فإن الواقع يشهد بأنه حتئ 
السياسي ليس متمكنًا من تلك الأدوات؛ فالجميع حديث عهد بها سواء من ناحية 
المعرفة النظرية أو من ناحية الممارسة والخبرة؛ فإذا كان كذلك ربما يقال: أنه 
في دخول الإسلاميين للعمل السياسي كلما كانت كفة الفقهاء أثقل من كفة 
السياسيين وكانت للفقهاء اليد الطولئ عليهم؛ كان أحسن للسياسة وأبرأ للدين» 
ولو أخطأ الفقيه في أدائه السياسي؛ لنقص خبرته السياسية؛ فالغالب أن هذا أهون 
من خطأ السياسي الناتجح عن نقص خبرته الشرعية» وحجة هذا التغليب أن أدوات 
الفقيه الشرعية في قدرتها على اتخاذ القرار السياسي أحسن من أدوات السياسي؛ 
فالفقه فيه من أدوات النظر واتخاذ القرار ما يصلح للفقه وغيره أكثر مما لدى 
السياسة من هذه الآدوات. 

إلا أن الإشكال الحقيقي -إن تممنا النظر في هذه الزاوية- يتعلق بفقد 
التيارات السياسية لفقهاء تتناسب أدواتهم الشرعية مع حجم المسئولية؛ فالفقهاء 
حمًا قلة» والخلل الحقيقي الذي يورد البعض شواهده ليس سببه الأساس -فيما 
نرئ- نقص الخبرة والمعرفة السياسية لدئ الفقيه» وإنما نقص أدوات هذا الفقيه 
نفسه وقعود محصوله وملكاته عن الوفاء بحسن الرأي وسداد القول الذي تقتضيه 
جسامة الأحداث؛ فأبواب السياسة الشرعية بحاجة لفقهاء من الطراز الأول» وهو 
الشيء النادر في أوساط المرجعيات الشرعية للأحزاب السياسية الإسلامية. 
- الأحكامء كما أني أقر أنها تشبيهات لا ترقئ لتكون نموذجًا تفسيريًا لأنماط العلاقة بين الفقيه 

والسياسي في واقع الحركات الإسلامية؛ فهي نماذج اختزالية بامتيازء والواقع أعقد منها وأعمق 
وأغمض» لكني فقط استعملتها لشيء من التقريب لا غير. 
م 


الزاوية الثانية: من أهم وسائل تقليل إشكاليات العلاقة -فيما نرئ- أن 
يكون اعتماد الأحزاب السياسية على مرجعيات فقهية في صورة مجالس شرعية 
تتشاور فيما بينها وتُخرج رأيها مبسوطًا بالدليل والتعليل» ويكون القرار ملزمًا 
للسياسيين إن اتفقوا وتخييريًا بين آرائهم إن اختلفوا؛ فتكون منزلة رئيس الحزب 
من هذا المجلس بمنزلة ولي الأمر من أهل شورته؛ وذلك للخروج من إشكاليات 
اعتماد مرجعية فقهية منحصرة في فرد بعينه» مع وجوب الحذر -أيضًا- من 
التحالفات التي قد تنشأ بين السياسي وبعض الأذرع الفقهية؛ بما يؤثر عل نزاهة 
القرار الفقهي. ويمكن اقتراح إقامة مجلس شورى موازٍ للنظر في القضايا 
السياسية تكون نخبه سياسية وثقافية واجتماعية» ويكون الفقيه جزءًا منه.» وليس 
مسيطرًا عليه كمجلس شورى المسائل السياسية/ الدينية. 

الزاوية الثالثة: الاستقلال الحقيقي للقيادة السياسية في قرارها السياسي ركن 
أصيل لا غنئ عنهء واختيار القيادة السياسية بالاقتراع العام بين أعضاء الحزب مع 
تقييده بدستور للحزب يحفظ للفقيه سلطته الفقهية هو أمثل صور هذا الاستقلال» 
وهو نموذج مصغر لطرح الإسلاميين في الدولة والدائر على أسلمة الدولة الوطنية 
الحديثة بتقييد مؤسساتها بمظلة قيمية وتشريعية» وهو أفضل الحلول المتاحة حاليًا 
للحيلولة دون ابتلاع السياسي للفقيه ابتلاعًا يجعل مكانته الفقهية داعمة أبدًا 
صورية مهمشة دائمّاء وللحيلولة -أيضًا- دون ابتلاع الفقيه للسياسي وتحويله 
لمجرد واجهة يلعب الفقيه من خلفها جميع الأدوار. 
ثانيًا: كيف يبني الاسلاميون سياستهم؟ 

المرجعية الإسلامية المشتملة علئ العقائد والأحكام ومنظومات القيم وأطر 
منهجية واستدلالية لا تكفي وحدها -علل أهميتها- لتشكيل السياسة الإسلامية 
نظرية وممارسة» وبالتالي لا بد للإسلاميين من دعم أدواتهم المعرفية والتقنية؛ بما 
يعين الجمع بينه وبين المرجعية الإسلامية علئ تشكيل معالم سياسة الإسلاميين» 
ونذكر لذلك ثلاثة مجالات أساسية: 


طن 


المجال الأول: بناء النظرية السياسية : 

لا بد ألا يكتفي الإسلاميون بإسباغ منظومة قيمية انتقائية تجزيئية على 
النظرية السياسية الغربية تخوّل لهم الممارسة السياسية» ثم يكون هذا هو منتهى 
نظرهم؛ بل لا بد من التوفر على بناء نظرية سياسية خاصة تناسب واقع بلادهم 
الثقافي والاجتماعي؛ فإن الشهادة بالحق» والعدل في التعامل مع المصطلحات» 
وتكييف التصرفات الفقهية للتيارات الإسلامية المشاركة في العملية السياسية؛ 
بحيث لا نحرم عليهم ما لا بينة على تحريمه» ولا نسد عليهم ما أباحت الشريعة 
لهم ممارسة جنسه عند الاحتياج؛ هذه الثلاثة لا تعني أبدًا أننا نقر ما تورط فيه 
أكثر الذين كتبوا في الفقه السياسي من المعاصرين؛ خاصة من ينتمون لتيار التنوير 
الإسلامي؛ الذين لم يكتفٍ بعضهم بوقوعه في أسر وهم كونية هذه المنظومات 
الحداثية الغربية» وصلاحيتها لكل زمان ومكان؛ حت صار يسبغ على كثير من 
أجزائها الصبغة الشرعية كأنما جاء بها وحي مبين» ولا بينة علئ هذا الإضفاء في 
اكش بها بد عونا 

وصارت الشورى هي الديمقراطية على ما بينهما من فروق كثيرة ومؤثرة» 
وصار فصل السلطات الذي غايته أنه منطقة عفو لا نص للشارع فيها؛ واجبًا 
شرعيًا تتكلف له الصور والنماذج من التاريخ. وفي حين توصف الهياكل السياسية 
لحقبة الخلافة الراشدة علئ أنها «نتاج بشري محكوم بالسياق التاريخي والظروف 
الحضارية والمناخ الثقافي لعصرهاء ويجب ألا تتحول إلى دين يُلرّمِ به المسلمون 
علئ اختلاف عصورهم"''؛ تُخلع على التجربة السياسية الغربية التي أنتجت هذه 
المنظومة الحداثية السياسية صفة الكونية» وتتم شرعنة أكثر أجزائها بما يجعلها 
ملزمة للمسلمين علئ اختلاف عصورهم. 
)١(‏ الكلام لسعد الدين العثماني في بحثه: «الإسلام والدولة المدنية» ضمن كتاب: «مأزق الدولة بين 


الإسلاميين والليبراليين» (ص/ 117 ومثله شائع في كتابات هذه الطبقة من منظري الإسلام 
الساسيء: 


يضن 


ويرئ الباحث: أن من دخل في مشاركة سياسية تحت مظلة المفاهيم 
امراك العري تياف الاجر البيزافقة"للوس ةم أن الس سكي هنا الوح 
أ التي خالفها الوحي وتؤذن الحاجة والضرورة باستعمالها؛ د له حرج عليه ما 
دام تنظيره لهذه الممارسة في هذا الإطارء ولم يتورط فى عمليات أسلمة النظم 
المناسية] لعريةة» تلك الأسطلدة الكى تفن راطا ا جيانا وقسبب: الذي نا لبط انه 
أخيانا" أعز > وتسنى الأشياةء غير أسناتيا أنهيانا ثالحة#وتعظل ‏ نظرها'العقلى 
عن البحث في مدى صلاحية وموائمة كثير مما سكت عنه الوحي من هذه 

وإنما الذي لا بد للتيارات الإسلامية من سلوكه هو تنمية أدواتهم المعرفية 
والتقنية» والمزج بينها وبين المرجعية الإسلامية؛ من أجل الانتفاع بالصواب من 
أجزاء هذه المنظومة الغربية» والانتفاع بالصواب من التجارب الشرقية والغربية 
الأخرئ التي لم تتقيل طريقة الحداثة الغربية» والانتفاع بالصواب من التجارب 
الإسلامية التاريخية كلها بما فيها التجارب التي يحرص الغرب على تشويههاء ثم 
فتح باب الاجتهاد لصياغة نظم سياسية تناسب الواقع الثقافي والديني والسياسي 
والاجتماعي والاقتصادي لبلاد المسلمين؛ كل ذلك فى إطار الدين الأول الذي 
جاء به النبي تَللٍ لا نضيع منه حقًا ثبت بالبينة قطعيًًا كان أو غير قطعي. في إطار 
النظر المقاصدي والمصلحي الذي لا يضيع جزئيًا لا يؤذن الشرع بتضبيعه. 


ومثل هذا الطريق ينافي الطريقين اللذين أشرنا لبطلانهماء وهما: 

)١(‏ الرفض من قريب للنظم الحداثية الغربية والوقوع في أسر تجارب 
إسلامية قديمة ليست من ملم الدين الأول فيجب البقاء في أسرهاء وليست كونية 
مقغالة هلا "التقير انف القاويية: 

(0) القبول من قريب بالتوسع في قبول الأنظمة الغربية» وإسباغ الشرعية 
على عدد كبير من أجزائها وجعلها كونية متعالية؛ ليست منتهئ العقل البشري كما 
يزعم واضعوها فحسبء بل هي -أيضًا- مقتضئ الوحي المنرّلء في عجلة معيبة 
جدًا وتوسع أيديولوجي فاقد لأبجديات الانضباط المعرفي. 
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المجال الثانى: الممارسة السياسية : 


لا :عدن للإسلامئين عن" تحويل ممارستهم. السياسية إل .مثال ييتحتدئ في 
الممارسة الأخلاقية التي تراعي المضمون المصلحي الشرعي الذي يميز الرؤية 
السياسية الإسلامية عن الرؤية السياسية الغربية والقائمة على الصراع المتسلح 
بالميكافيلية المؤطر بالنفعية البراجماتية. 

لاتتووه الشيامنة القرنية أن ا تكلن: السو دائزة اتمغابية ليقافينة اشر 
مصلحة دينية ليس معها اتفاق انتخابي» ولا تعرف السياسة الوضعية أن ينتخب 
السياسي المؤهل للنظر سياسيًا من حزب منافس؛ لأنه يراه أصلح ويرئ خطأ قرار 
قياداته بعدم انتخابه'''» لكن هذه الصورة هي ما تستدعيها القيم الإسلامية التي لا 
تبيح الاجتماع على ضلالة في السياسة وغيرهاء ووجود هذه القيمة في ساحة 
الممارسة التباسة الأبللاية» ووجوة :تظائرها فيزره لا تسن ذاك اليد ؟ نو 
مثال عل التحدي الذي يواجه الإسلاميين إن أرادوا ضرب المثل علئ ممارسة 
سياسية أخلاقية تثبت أنهم قادرين على تطهير السياسة الوضعية وقلب كيانهاء 
وليس أن السياسة الوضعية هي من ابتلعتهم داخلها . 

لا غن للإسلاميين عن قلب المفاهيم العلمانية التسلطية المصلحية الصراعية 
البراجماتية إلئ المفاهيم الدينية التعبدية المصلحية الشرعية التراحمية؛ فإن لم 
يفعلوا؛ ففي زحمة الأسلمة سيخرج من بينهم نيتشه الإسلامي . 
)١(‏ وموافقة الحزب لمجرد أنه الحزب وإن كان قراره خطأ؛ هو قيمة سياسية غربية مخالفة للشريعة التي 

لا تجيز الطاعة إلا في المعروف» ولو كان قول الحزب سائعًا ما دام أنه خطأ؛ فلا فرق بين الخطأ 

لسائغ وغير السائغ من جهة وجوب عام التلبس بهء ومن استبان له الحق لم يجز له تركه وإن كان 
يُسحب له إنفاذه بما يقلل فساد الخلاف» ونصوص الشريعة القطعية وعمل السلف هو الدوران مع 
لبينة قطعية كانت أو ظنية» ومصلحة الاجتماع هي الاجتماع على الحق, أما الاجتماع على ما 
أرئ أنه خطأ؛ فمفسدة لا تبيحها الشريعة؛ ولذلك تحرم الطاعة للجماعة الأم جماعة الخلافة؛ إن 
كانت الطاعة في معصية» ولم تفرق بين معصية قطعية أو ظنية» وهذه المسألة هي أحد الفروق 
لمهمة بين التحزب المذموم والتحزب المشروع» تبقئ صورة واحدة وهي الخطأ السياسي الذي 
لا يدخل دائرة الحلال والحرام؛ فهذا له تقديرات مختلفة بحسب ما ينتج عنه من ضرر مظنون 
أو مقطوع» لكنه على كل حال ليس داخلا في كلامي ها هنا. 


كين 


وهذا بالا شلك - مجرد مثال 0 لمجال من مجالاات بناء الممارسة. 


المجال الثالث: المجتمع الأهلي التعبدي : 

قدرة الإسلاميين على إقامة مؤسسات مجتمع أهلي على نهج تعبدي لخدمة 
دين الناس ودنياهم» وليس لمجرد المصلحة السياسية؛ هي من أعظم التحديات 
التي تواجههمء ونجاحهم فيها كفيل بأن يجمع لهم خيرَي الدنيا والآخرة» وكفيل 
-أيضًا- بأن يكون ضربًا من السياسة غير معهود يثبت قدرة الإسلاميين على إقامة 
النماذج والنظريات» وعلئ سطر التجارب الرائدة في السياسة والاجتماع. 

وختامًا : فهذا الإيجاز هو ما اقتضته طبيعة البحث». ولعلي أعاود النظر في 
بسط هذه الأجزاء في كتابات مقبلة بإذن الله تعالئ. 


)١(‏ راجع ملحق السياسة الدولية عدد أبريل 2.5017 الذي بعنوان: «الحقبة الإسلامية: إشكاليات 
تأسيس نموذج إسلامي في السياسة العربية». 
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ثبت المراجع 


الإسلاميون الجددء تأليف: أسامة عبد الحق» نشر: مركز الحضارة العربية. 
الإسلاميون المستقلون» تأليف: محمد حافظ دياب» نشر: الهيئة العامة لقصور 


الثقافة . 


الإسلام والدولة المدنية» ضمن كتاب: مأزق الدولة بين الإسلاميين والليبراليين» 


تأليف : سعد الدين العثماني» نشر: مكتبة مدبولي. 

الثورات العربية الجديدة» السيد ولد أباه» نشر: دار جداول. 
الذاكرة والتاريخ» تأليف: وجيه كوثراني» نشر: دار الطليعة. 
الفجور السياسي» تأليف: فريد الأنصاري» نشر: دار السلام. 

تاج العروس» تأليف: الزبيدي» نشر: دار الفكر. 

روح الدين» تأليف: طه عبد الرحمن» نشر: المركز الثقافي العربي . 


علم النفسين الاجتماعى» تأليف: حلمى ساري ومحمد حسن» نشر: جامعة 


القفسن المفتوحية , 


معجم اللغة العربية المعاصرة» تأليف: حول مختار عمرء نشر: دار عالم 


الكتب. 


موسوعة علم الإنسان» تأليف: شارلوت سيمور. سميث» نشر: المركز القومي 


للترجمة . 
مقاييس اللغة» لابن فارس» نشر: مكتبة الخانجي . 
ماهية المعاصرة» تأليف: طارق البشري» نشر: دار الشروق. 
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14- ملحق السياسة الدولية عدد أبريل »750١7‏ الذي بعنوان: «الحقبة الإسلامية: 
إشكاليات تأسيس نموذج إسلامي في السياسة العربية». 

6- نقد السياسة: الدولة والدين» تأليف: برهان غليون» نشر: المركز الثقافي 
العربي . 


١: * 


التّدرُج في تطبيق الشريعة .. المفهوم والرؤية 


بسم الله. والحمد لله. والصلاة والسلام على رسول اللهء وعلى آله 
وصحبه ومن والاه. وبعد: 

قن الشقن تفط الأمزاه واليكياعاف والموؤسماتف وسافر اليتناطاك 
الإنسانية بمرجعية الوحي؛ فيّحلٌ الجميع ما أحل الله. ويحرّمون ما حرّم الله 
ويجتهدون في تقدير حكم ما سكت الوحي عنه وَفْقَ المصلحة والمفسدة 
والموازين الخاصة بكل باب: هو عين ما يُعبّر عنه بتطبيق أو تحكيم الشريعة. 

ولمّا كان كثيرٌ من ذلك يحتاج إلئ سلطان» كان طلب حيازة السلطان 
المْمَكْن من تحكيم الشريعة واجبًا بالتّبعية؛ لوجوب تحكيم هذه الشريعة الإلهية. 

ولاعتباراتٍ سياسية واجتماعية» وداخلية وخارجية» فإنَّ حيازة هذا السلطان 
ظلعدفق أغلك الأحان مسرة عرل خفله الحرشجفية الإسلامية؛ يلصاوت معرذة 
خصومهم بمكان حيازة السلطان من مشروعهم هي نفسها حجة استضعافهم 
والتسلّط عليهم, وهو ما حدا ببعضهم إل التخلّى عن حيازة السلطان هدمًا لحَمَلّة 
المرجعية الإسلامية» وحتئ صار عنده من السياسة ترك السياسة. 

وبعد الثورات العربية توفر مجال صحي -وإن كان بصورة نسبية- لكي 
يعرض الإسلاميون مشروعهم الإصلاحي» ومنذ لحظة عرض المشروع وحتئ 
توسّد بعضهم للسلطة بالفعل مرورًا بكل مراحل الوصول للسلطة من خطاب 
إعلامي ومسار انتخابي؛ كان السؤال الأبرز هو سؤال التُدرجِ؟ 


١7 


ويُطرح هذا السؤال عادةً للإجابة عن سؤال آخر يتم طرحه وَفْق خلفيتين 

الأول: تسأل عن الطريق الذي سيسلكه الإسلاميون لتطبيق الشريعة» وهل 
سيحملون الناس عليها قسرًاء ولو لم يرضها الناس منقلبين على الديمقراطية التي 
كانت وسيلة توسدهم للسلطة؟ 

الثانية: تسأل عن الطريق الذي سيسلكه الإسلاميون لتطبيق الشريعة» وهل 
سكن 5 شريعة الله ايها ةا عدار العسية وعد كار ومتتضبياه ادم اله 
رغم مصادمة هذه المقتضيات للمرجعية الإسلامية» وهو ما يخالف التقييد الذي 
عل أساسه توسّل الإسلاميون بالديمقراطية. 

فالمجموعة الأول تسأل عن صورة تحكيم الشريعة؛ خوفًا من أن يتم 
الانقلاب علئ الديمقراطية لحساب تحكيم الشريعة. والمجموعة الثانية تسأل عن 
صورة تحكيم الشريعة خوفا من الاستسلام للديمقراطية على حساب تحكيم 
الشريعة. 

وهنا يجيب الإسلاميون -غالبًا- بأنهم سيستعملون آلية التدرّجٍ ليبرز سؤال 
التدرج ما هو؟ وما هي حدوده ومعاييره ومجالاته؟ 

وتحاول هذه الورقة استكشاف بعض معالم الجواب عن هذا السؤال» 
فأقول وبالله التوفيق: 


2 واءع 
أولا: التدرج لغة: 

لايق قاوس الإلذان والزاة :والجية أضل وان يدن علخ مض الشوه 
واه 9 قيال 


)١(‏ معجم مقاييس اللغةء لأحمد بن فارس بن زكرياء القزويني الرازي» أبو الحسين (ت 790ه): 
(؟/5070)» وانظر: الصحاح تاج اللغة وصحاح العربية» لأبي نصر إسماعيل بن حماد الجوهري 
الفارابي (ت 597ه): (0717/1). 
وانظر: كتاب العين» لأبي عبد الرحمن الخليل بن أحمد بن عمرو بن تميم الفراهيدي البصري 
(ت٠لااه):‏ (ك/رلالا). 
وتهذيب اللغة» لمحمد بن أحمد بن الأزهري الهروي» أبو منصور (ت ٠ل/الاه): .)7738/١1١(‏ 
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فلفظ (دَرَجّ) دال علي المشي والمضي . 

وأما (درّج) بالتشديد فقال في النّسان: «وَيْقَالُ: دَرَجْتٌ الْعَلِيلَ تَدْرِيجًا إذا 
أطعمته شَيْنَا قَلِيلّاء وَذَلِكَ إذا نَقِهَء حَنَّى يَتَدَرّجَ إلى غَايَةٍ أكله» كَمَا كَانَ قَبْلَ 
الْعِلَِّه دَرَجَةَ درجَة)00©. 

فهو َال علا الناني ض تناول الشيء أو بلوغه» و(تدرج) مُطاوع دَرَجه وَإلَيْه 
تقدم شَيْئَا فَشَينًا وَفِيه تصعد وَرَجَة درج(" . 


فجماع دلالات التدرج: أنه أذ الأمر شيئًا فشيئًا لا دفعةً واحدةً. 
ثانيًا: أنواع التدرج: 

التدرج ينقسم إلى ثلاثة أنواع : 

النوع الأول: التدرج في التَّشْريع» ومعناه: أن يكون مقصود المشرّع تشريع 
صورة معينة؛ لكن يتوسّل إليها بتشريع مؤقتٍ قاصر عن الصورة المقصودة» ثم 
يتدرج المشرّع حتئ يصل إل صورة المنع التي كانت مقصودةً له أول الأمر. 

ومن أشهر أمثلته التدرج في تشريع الخمر على أربع مراحل. 

النوع الثانى : التدرج في إبلاغ الصورة التشريعية» ومعناه: بيان بعض الدين 
والحق والسكوت عن بيان بعضه إليل أن يحين وقته. 

ومن أشهر أمثلته حديث معاذ المشهور لما بعثه النبي كَلَِةٍ إلى قوم أهل 


كتاب . 
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النوع الثالث: التدرج في التنفيذ: وفيه تكون الصورة التشريعية فق بن 
ولكن يسكت عن إنفاذها وتحقيق مقتضياتها . 

ومن أشهر أمثلته ما وقع من الْحَلِيقَةٍ الرّاشِدٍ عُمَرَ بْنِ عَبْدٍ الْعَزِيزِ) قَِنَهُ جَاء 
إلى الحكم بعدّ مظَالِمٌ اقترفّهًا بعضٌ الذينَ سبقّوة. فتدرّجّ في الإصلاح 3 


)١(‏ لسان العرب» لمحمد بن مكرم بن علئ» أبو الفضل» جمال الدين ابن منظور الأنصاري الرويفعي 
الإفريقى (ت ١الاه):‏ (؟55717/5) 


(5) المعجم الوسيط» لمجمع اللغة العربية بالقاهرة: (ص/7717). 
ه ١‏ 


يتعجل في التغييرء فدخل عليه ولدَهُ عبدُ الملكِء مَمَالَ لَهُ: «يا أَبَتِ: ما مَنَعَكَ أَنْ 
تَقْضِيَ لما تيده من العذل؟ فَوَاللو!: ما كنت أبالي لو علت. بن وَبِكٌ الْقُدُور في 
ذَلكَ). 


- 
و َه 
ا 


3 


2 
ا 


0 00 00 ل إن 0 ؛ أخبي 
هَذْه ووَيَسْكبُوا لهذ 007" 


ثالنًا: دواعي التدرج والتحديّات المُوجبة لاستعماله عند من يستعمله : 


تدور دواعي التدرج علول ثلاثة أشياء : 

. العجز عن إِنفاذ الشريعة والإلّزام بها‎ -١ 

؟- القّدرة علئ إنفاذ الشريعة» ولكن مع غلبة مفسدة ترك التدرّج على 
مصلحة الإلزام بالشريعة. 

#قبالخيوة ودل اللمتسهة: وكتو إزام ساسيه السرتطاة الس بالباين 
وتهيئتهم وحَسّن سياستهم . 

هذه ثلاث علل يتم التعلّل بها عند إرادة التدرج» والمقصود أنها عِلل 
ممكنة لدعوئ التدرج» وقد صلحت بالفعل للقول بالتدرج في حالاتٍ معينة» 
وليس المقصود صلاحيتها للقول بجواز التدرج شرعًا من غير اعتبار للموازنة بين 
الدواعي والموانع في الحالات المخصوصة. 
رابعًا: رؤية التيارات الإاسلامية حول التدرج: 

سأكتفي هنا لضيق المقام بذكر ما يمثل رأي جماعة الإخوان المسلمين في 
مصرء ثم ما نمثل رأي الدعوة السلفية بالإسكندرية» ثم رأي الدكتور حازم 
أبو إسماعيل مرشح الرئاسة في مصر 
)١(‏ صحيح: أخرجه الخلّال في «الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر» (ص7”7) تحقيق الشيخ مشهور 

حسن والشيخ هشام السقا - ط/ المكتب الإسلامي دار عمار (1990م). 


١5 


-١‏ الاخوان المسلمون: 

« نشر الدكتور عطية فياض على موقع جماعة الإخوان المسلمين بحثًا حول 
التدرج» قرر فيه منع تدرج التشريع وجواز استعمال التدرج في البلاغ والتدرج في 
التطبيق والتنفيذ مع ذكر قواعد حاكمة""'. 

« في تصريحات للدكتور محمد سعد الكتاتني أمين عام حزب الحرية 
والعدالة ورئيس مجلس الشعب بعد ذلك قال فيها: «في حال وصول الحزب 
لسّدَّةَ الحكم في البلاد؛ فلن يمنع الخمور بالمنازل أو الفنادق» ولن يحجب 
المواقع الإباحية» ولن يطبق الحدودء ولن يتدخل في تصرفات السائحين على 
الشواطى)». 

ونفئ الكتاتني سعي الجماعة لتطبيق الحدود فور وصولها للحكمء. وأن 
الوقك لذ يال سكا تلهدية: عن عله النقطة + سيدا سما فك أمير :الموفتين 
عمر بن الخطاب عندما أوقف تطبيق الحدود في عام المجاعة'"' . 
7 - الدعوة السلفية بالاسكندرية: 

يقول الشيخ ياسر برهامي: «... فالتدرج المبنيّ على القدرة والعجز 
مشروعٌء فما عجزنا عنه لا نؤمر بتطبيقه» وما قدرنا عليه وجب علينا تطبيقه. 
والتدرج المبني علئ مراعاة المصلحة والمفسدة شرو أبشاء :مل : المي الواره 
عن قطع الأيدي في الغزو. وأما التدرج الراجع إلى أهواء الناس؛ فلا شك أنه 
0 للحق ور 

وينص الشيخ عبد المنعم الشّحات علئ أن الفرق بين تصورهم للتدرج 
وتصور الإخوان يكمن في حرص الدعوة السلفية علئ بيان الحق كاملا ثم تنفيذ 
ما يستطيعونه ويطيقه الناس» أما الإخوان -وَفْقَ تصوره- فلا يذكرون سوئ أنهم 

.0 -ح ([[عء5 94868 - «آ1آ1خ274م35 . ماع 11خ / 7اع2/ حتامء . عطتلطمطه كخطعلا . 997 : / / مناخط (1) 


(0) في حواره مع جريدة الأهرام اليومية» في عددها الصادر صباح يوم (السبت) (١17/1/١1١5م).‏ 


(*) موقع أنا السلفي (177/1/١١50م)‏ 
9 - صط كع[ مطوادء7 طم . 1257م/ متام . 3235512157 : / / مجاغط 


١ /ا‎ 


لن يفعلوا كذا أو سيفعلون كذا فقطء. فيظن الناس أن هذا القدر المكتفئ به 
هو الدين 000 


*“- المرشح الرئاسي في مصر الدكتور حازم أبو إسماعيل: 

يفرّق الدكتور بين العدرج الذي يحخضرة في 'الفدرج التشريعي» ويرئ أنه 
انقطع بانقطاع الوحي» وبين الاستطاعة التي يذكر في حذها نفس ما يُذكر في 
النوعين التاليين من التدرّج» وإن كان يخصٌ ما يُؤْذَنْ بها بالضرورة فقطء فيقول: 
«التدرج غير حد الاستطاعة تمامّاء ده حكم فقهي, وده حكم فقهي آخر تمامّاء 
التدرج حرام» يعني إيه حرام؟ يعني خلاص الشرع اكتمل ... تطبيق الشريعة 
فريضة الآنء مش تدرّجء لأ هي فريضة بأكملها الآن. 

كل ما في الأمر أنني عندما جئت أطبق وجدت الذين ستطبق عليهم الشريعة 
لضو اشلمتين + تقانتت أن :ريا حميلات أجيزتهي ,علي شو فاتتقضيوا على 
الإسلام كلهء فأصبح هذا يمثل بالنسبة للحاكم حالة ضرورة» اللي هو تخلف 
الاستطاعة)”"' . 


خامسًا: المرتكرّات الشرعية لتأصيل التدرج : 
المراد بالمُرتكزات هي الأسس والأصول الشرعية التي يتم بناء القول 
بالتدرج عليهاء وهي أعمٌ من الأدلة؛ إذ تشمل الأدلة وكلام أهل العلم. 


المرتكزات ها هنا ثلاثة أنواع : 

النوع الأول: ما فيه ممارسة للتدرج في الوحي أو عمل السلف. كما في 
دلالة خبر مُعاذ علئ التدرج في البيان» ونَرْك النبي كَِةِ للكعبة رفقًا بالناس 
ومراعاةً للمفسدة المتوقعة» وما في ترك النبي كله لعقوبة المنافقين من من تدرج ترك 


)١(‏ حلقة عليل قناة الناس (يوتيوب») 
و1 31717-19_(«[ ع 7الطأعاه7/ لامك . 7011 . 191597 : / / ماخط 
() درس في مسجد (يوتيوب). 
171107211 > اا 17:2/ تتام . 801116 . 95597 : / / مراخط 
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إنفاذ الحكم فيهم للمفسدة الغالبة» وما في قصة يوسف 4ه وخبر 
النجاشي وَقنهء ودلالة ممارسة عمر بن عبد العزيز على التدرج في التنفيذ. 

النوع الثاني: المُرتكزات التي تُستعمّل كمناط يؤذن بالتدرج؛ فتكون بمثابة 
العلل في قياس التدرج الذي يمارسه صاحب السلطة على التدرج الذي في 
الممارسة النبوية أو السلفية. 

فمن معاقد الإجماع في هذه المسألة أن في التدرج خروجًا عن الأصل 
الذي هو وجوب التَّحَاكُمء والتَّحْكيمء والاستجابة» والإنفاذ لأمر الله ورسوله: 

و06 لنؤين ول فكو ناض آله تسرك تن 3 كن ل لذن ين تر 4 

اللْمَرَان: *:]. 

يقولٌ الدكتورٌ القرضاويٌ تحت عنوان: «الأصل عدمُ المشاركة»: «لا ريب 
أن الأصلَ في هذه القضية ألَّا يُشَاركَ المسلمُ» إِلّا في حكم يستطيعٌ فيه أن ينفدَ 
عع لاط وزكر" لاسن هيام لوكي آواواوقه و الخريخالت مز التو تساي 
ورسوله)""'. 1 

وهو ما يعني أن الخروج عن هذا الأصل بالتدرج سواء بالتشريع -إن وجد 
من يجيزه- أو بالسكوت عن البلاغ أو بالسكوت عن الإنفاذ والإلزام» كل ذلك 
محوجٌ إلئ ما يؤذن به من الشريعة ويخرج المكلف عن ربقّة الإثم الذي يحل به 
أن عو نكا لفمه أمن الله فيما كو 

بحاة يدول :تداس التلكلة “نافدر هاا فاون أبلخ» أوالن القة و ألرم 
بشرع الله لوجود عل شرعيةٍ يراعيها الشرع فتؤذن بهذا. 

من هنا كان القول بالتدرج مؤسّسًا علئ المرتكزات التالية: 

-١‏ نصوص الشرع الدالّة علئ إيذان الإكراه بارتكاب بعض المحرمات 
وترك بعض الواجبات . 
)١(‏ من فقه الدولة في الإسلامء ص78١.‏ 


١. 


؟- نصوص الشرع الدالّة علئ إيذان حالة الضرورة بارتكاب بعض 
السدوانه درك عفن الو اسياتته» 

*- نصوض الشرع الدالّة علي أن الوجوب منوظ بالاستطاعة والقدرة. 

4- نصوص الشرع الدالّة علئ أن الحاجة توؤذن بارتكاب بعض المنهيات 
روفن الراك 

6- تضوضن الشرع وقواعد» الذالة علخ الموازنة بين المصال والعفاسة؛ 
ودرء المفسدة الغالبة» ولو بترك بعض الواجبات وفعل بعض المنهيات التي دونها 
2 المفسدة. 

5- ضوعن الشوغ الدالةتغلك الرفق بالتابي 0 


النوع الثالث: نصوص بعض أهل العلم في تقرير جواز التدرج: 


2 
ين 


وأشوق لها ققالا واذا» .زهو اقول اشتي الاسام ! -دفآنا إذا كان الكاموز 
وَالْمَنْهِيُ لا يَتَمَيّدُ بِالْمُمْكنٍ: إِمّا لِجَهْلِ وَإِمَّا لِظلْمِد وَلَا يْمْكِنْ إزَالَهُ جَهْلِه 
الله 1ك د ميك ا للك اناد ص التو قنور العا لين 
الْبَيَانٍ وَالْبَلاغ كَذَلِكَ؛ قَدْ يُوَرُ الْبَيَانَ وَالْبَلَاعَ لِأَشْيّاءَ إلى وَْتٍ التّمَكْنء فَإِذَا 
0 ل بالدّينِ مِنَ الْعُلَمَاءء أو ال ‏ ي اي ا اء 


- 


بو الرَسُولُ شَيَْا فََيْعَا ِمَئَِْةِ ََانٍ الرَسُولٍ لِمَا بعِتَ بو شَيْنا فَشَيْقَاء وَمَعْلُومْ أن 
لقوق هيل لكف امكو انه والفتن ووه قد باق التريدة قله ودج كلك 


0 


انك ندويم ىعري لمي لك لل 11 قا الك علض رالسين يل 
ا ات 
وَالنّحْرِيمَ 00 بإِمْكَانٍ الْعِلْم وَالْعَمَْلِ» وَقَدُ فَرَضنَا انْتِمَاءَ هَذَا الشَّرْط َتَدَبَرْ هَذَا 
الأَضْل إن َافِع)”" . ْ 

)١(‏ انظر تفصيل هذه الأدلة في بحثي: «واقع المسلمين بين فقه الاستضعاف وفقه التمكين». 


(؟) انظر: مجموع الفتاوئ: (11-51//70). وقد سُّقتُ كلام الشيخ تامًًا ونصوصه في هذا كاملةٌ في 
كتابى سابق الذكر. 
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سادسًا: صفة التدرج المأذون فيه وَفْق رؤية الباحث: 

من الجَليَ أنه من الناحية التنظيرية فإنا لا نعلم أحدًا من التيارات الإسلامية 
يقول بالتدرج في التشريع؛ وإنَّما غاية كلامهم هو استعمال نوعّي التدرج (البلاغي 
- التنفيذي)» ولذلك فالذي سأبسطه هنا هو تأكيد بُطلان استعمال التدرج 
التشريعي» مع ذكر صُور خفيّة منه» ثم ذكر بعض الإشارات المهمة لضبط نوعَي 
التدرج الباقيين» ولعلّي ألخُص رؤيتي حول هذه القضية في النقاط التالية: 

-١‏ مدار البحث في التدرج بأنواعه إنما هو علئ قاعدة الموازنة بين 
المصالح والمفاسدء وعلئ الأصل المقرر أن ١الشَرِيعَة‏ جَمِيعهًا 16 أن 
الْمْفْسدَة أالْمَقْْضِية لِلنَخْرِيم إِذَا عَارَضَنْهَا حَاجَةٌ رَاجِحَةٌ 0 الْمُْحَرَُم)27؛ حيث إن 
ترك بعض المأمور به وفعل بعض المنهي عنه هذا الترك الذي ينتج عن التدرج 
لا بْدَ أن يكون لتحصيل مصلحة أعظم من مصلحة فعل وإنفاذ المأمور المعيّنء 
أو لدرء مفسدة أعظم من مفسدة فعل المنهي المعيّن. ومتئ اختل هذا الميزان 
-كأن يمكن البلاغ أو إنفاذ الشريعة والإلزام بها من غير مفسدة راجحة- لم يَجَرْ 
التدرج» مع الإقرار بوجود مساحاتٍ للاجتهاد في تقرير غلبة المفسدة والمصلحة. 

؟- استعمال التدرج في محاله الصحيحة هو نفسه تطبيق للشريعة. 

- مما يوسع دائرة الشريعة المطبقة من غير تدرج. الإلحاخ علئ بيان 
الأشاس: الشرعي لمحاربة الفساد المالي والإداري» وطلب صلاح البلاد والعباد 
وطلب النهوض والرقي بالأفراد والأمم ونحوه من المطالب المُتَّمْقَ على تحصيلها 
بين الإسلاميين وغيرهم؛ فتكون المطالبة بها وتحصيلها تطبيقٌ للشريعة لا يحوج 
لل درج 

: التدرج التشريعي بمعنئ أن يُشْرّع صاحب السلطة تشريعًا جديدًا فيه 
تحليل ما حَرّم أو تحريم ما أحلّ الله بدعوئ التدرج حراءٌ؛ ليس في الشرع ما 
يسوّغه. والتشريع حق لله يق لا يشركه فيه غيره»ء ولا يؤذن بارتكابه إلا إكراه 


.)59/59( انظر: مجموع الفتاوئ:‎ )١( 
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محقّق» وهذا لا يوجد في بابنا لإمكان الانحياز عن السلطة وتركها أصلاء 
أو الانعزال عن الحقيبة التشريعية في هذا القطاع براءةً لله كَ. ومن الصور 
الخفية للتدرج التشريعي أن يأتي صاحب السلطة من الإسلاميين إلى جريمة حرّمها 
الشرع وعاقب عليها بعقوبة معيّنة في حين أن القانون يبيحها أو يخفف عقوبتهاء 
فيريد صاحب السلطة أن يضع لها عقوبةٌ مدنية غير العقوبة المنصوصة في الشرعء 
يزعم أنه يتدرج نحو العقوبة الشرعية» وهذا باطل» وهو من منازعة الله في 
التشريع» ويؤدي إلى توطين مبداً العقوبات المدنية واستبدالها بعقوبات الشرع, 
وترك العلمانية صلعاء مُقبحة للناس هكذا أحسن من تخفيفها بما يُضِل عن الوحي 
والشرع» ومصلحة فرض عقوبة مدنية علئ الزانية -مثلًا- تنغمر في مفسدة التشريع 
من دون اللهء وفي مفسدة ترقيق استبدال الشريعة في قلوب الناس . 

ه- التدرج في البلاغ والتدرج في التنفيذ جائزان» تدل عليهما أدلة الشرع 
العامة والخاصة» مع التنبيه إليل أنهما بمنزلة العفو والسكوت لا بمنزلة التحليل 
والتشريع» ولذلك يقول شيخ الإسلام في حدّ هذا التدرج: «الْعَفْوَ عِنْدَ الأمْر 
وَالنَهْي في بَعْض الْأَشْياءِ؛ لا التَحَلِيلَ وَالْإِسْقَاط) . 

_- ترك الإلزام بالشريعة في زماننا والسكوت عن القوانين الوضعية وعدم 
السعي المباشر لتغييرها أكثره بسبب المفسدة المتوقعة من مثل هذا السعي سواء 
من نفرة داخلية أو ضغط دولي خارجي. ومراعاة غلبة المفسدة في ذلك نصّ 
عليها العلماء» فيقول شيخ الإسلام: «والأصل أن هذه الواجبات ثُقام على أحسن 
الوجوه. فمتئ أمكن إقامتها مِن أمير لم يُحنّج إلى اثنين» ومتئ لم يقم إلا بعددٍ 
ومن غير سلطانٍ أقيمت إذا لم يكن في إقامتها فساد يزيد على إضاعتهاء فإنها من 
باب الأمر بالمعروف والنهي عن المنكرء فإنْ كان في ذلك من فساد ؤلاة الأمر 
أو الرعيّة ما يزيد على إضاعتها لم يدفع فساد بأفْسّد منه”"' . 

- إلا أن عدم السعي المباشر لا ينفي السعي التدريجي» فما لا يدرك كله 
لا يترك جلّهء والميسور لا يسقط بالمعسور. واستعمال آليات الديمقراطية 


.)١77/95( مجموع الفتاوئ:‎ )١( 
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والتشريع البرلماني في ذلك جائرٌ من باب الحاجة» والضرورة عل أن تكون 
صياغة ذلك هي المطالبة بإنفاذ شرع الله في ذلك تحاكمًا للمادة الدستورية 
القاضية بمصدرية الشريعة» ولا يُصاغ ذلك في صورة مدنيةٍ تُخضع الشريعةً فيه 
للتصويت من جانب المطالب مع جواز التصويت إن طرحها غيرنا. 

- التأمّل في كيف ترك النبي يكل الكعبة علئ حالها مراعاةً لحال قريش» 
وكيف ترك عقوبة المنافقين لغلبة المفسدة» ثم حرصه على أن تُحدّ المرأة 
المخزومية يدل علئ وجوب النظر في كل حكم شرعيٌ بحسبه» وألّا يُجعل التدرج 
وقانونه وأصوله قواعد كلية تطبّق علئ فترة زمنية شاملة أو نظام حكم بأكمله؛ 
وإنما يجب على المجتهد النظر في كل حكم يريد أن يترك بلاغه أو إنفاذه بدعوى 
التدرجء وأن يكون هذا النظر في كل حكم عل حدة» وأن يُوزن كل حكم وما 
يُقترن به من دواع للتدرج وموانع منه وزنًا خاصًا ليُخْرَّجَ بحكم تبرأ الذمة به 
وحص معد اجر الخعنياه أصاب أم أخطأ. أمّا غير ذلك من الأقوال المطلقة 
في ترك إنفاذ شريعة الله أو إبلاغها بدعوئ التدرج ومن غير اجتهاد خاص متأن؛ 
لالعضها ,عاذ عن المواءكمالسدزوة طرف روي ا: بين انتهاء سؤال المذيع 
التليفزيوني إلئ بداية الإجابة ... كل ذلك عبتٌ بالشريعة وتلاعُبٌ بها . 

9- التدرج في البيان لا يعني النطق بالباطل» ولا يجوز ذلك إلا في حدود 
ضيقة» وأكثر المأذون فيه هو السكوت. أما عبارات من نوع «لن نمنع كذاك. 
و«لن نمنع كذا» كما ورد في عبارة الدكتور الكتاتني فلا بُدَّ من اقترانها ببيان ما 
يعتقده من تحريم الله لذلك» وأن هذا الترك للمنع إنما هو تنفيذي وليس إقرارًا 

-٠‏ أن الحاجة للتدرّج في حكم من الأحكام أو بعض الأحكام يحتاج 
حاجةً ماسّةَ إلى معرفة تامّة بالواقع الذي تتشابك فيه العلاقات من شؤونٍ اجتماعية 
واقتصادية وسياسية داخلية وخارجية؛ لأن هذه المعرفة هي وحدّها التي ستمكننا 
فيك تيو الوشاست المحرنة مول :درك 0 أو علن التدرّج والحاجة إليه» لمعرفة 
ما إذا كان التدرّج واجبًا أو غير جائز. وهذا يبيّن الضرورة القصوئ لمعرفة العالم 
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الشرعي بالواقع؛ لأن جزءًا من أحكامه لا يتم تصوّر مسائلها إلا بإدراكٍ كامل 
للواقع مَحَلَّ الحكه”"' . ْ 

-١‏ حد المفسدة الغالبة التي تؤذن بترك الإلزام بالشريعة» هو أن يؤدي 
الإلزام لنفرة شعبية تفسد أمور البلاد وتعظم فتنتها. أما إن كان من في السلطة 
غالبًا مسيطرًا فلن تحصل هذه النفرة سوى بصورة لا تؤثر ولا تعظم مفسدتهاء 
فيجب عليه الإلزام بالشريعة مع الرّفق في هذا الإلزام» وليس الرفق الذي يؤدي 
لترك الإلزام. يقول شيخ الإسلام: «فليس حُسن النية بالرعية والإحسان إليهم أن 
يفعل ما يهوونه ويترك ما يكرهونهء فقد قال الله: «إولو أَتَبَمَ لْحَقُّ أَهْواءَهُمٌ لَنَسَدَتِ 
لكر ارس رم فيهرك * [لْوْينَكُ: ١/ا]ء‏ وقال -تعاليا- للصحابة: ©«#واعلمواً 
أن فك مول أَنَّهِ و ليش في كبر بن الأتر لم4 الليوانت: 7]. وإنما الإحسان 
إليهم فعل ما ينفعهم في الدين والدنيا ولو كرهه من كرهه؛ لكن ينبغي له أن يرفق 
بهم فيما يكرهونه؛ ففي الصحيحين عن النبي كَلِةٍ أنه قال: ما كَانَ الرَقْقُ فِي 
شيء إِلَّا رَاَهٌ وَلَا كَانَ العْنْتُ في شيء إلا شَانَهُه0". 


)١(‏ بتصرف من مقال قصير للشيخ الشريف حاتم العوني بعنوان: «تطبيق الأحكام بين التدرج 
والهجوم). 


(0) مجموع الفتاوئ: (8؟355/5). 
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إسلاميون أم مسلمون 
«الإسلامى هو: كل من يرفض الفصل بينَ السلطةٍ الدينية وسلطةٍ الدولة» 
ويسعيل إليل إقامة شكل من أشكال الدولة الإسلامية» أو علي الأقل يدعو 
إلى الاعتراف بالشريعة كأساس للتشريع» 
0 0 راند /لا 5٠‏ 
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لا أملك أي نوع من الحساسية التي توجد عند بعض الناس من استعمال 
مصطلح الإسلامي. وعلئ الرغم من وعيي بالإشكاليات الواقعية الناتجة عن 
الفضل بين قكة فين 'المسلمين وباقي المسلمين عن طريق هذا الاسم > هانا 
لا أرفض بقاء هذا اللقب؛ لأنه كما يميز ف من المسلمين بحضور هَمٌّ واشتغالٍ 
مخصوصء فهو يميزهم أيضًا بحضور أنواع مخصوصة من العيبٍ والنقص 
والخلل» والصرامةٌ العلمية لا ينبغي أن تتحسس من استعمال المصطلحات متى 
كرك لاه المفرقة والمتلسة لهام بومالنا: سد الرس بسانت لاا 
وظلاله؛ التي قد تؤثر علئ فهم الظواهر والتعامل معها. 1 

في تراثنا استُعمل لفظ الإسلاميين مرادقًا للفظ المسلمين» لكنه في العصر 
الحديث». وعقبّ نشوء الوعي بمفارقة الحقبة التاريخية الحديثة لما قبلهاء وعقبَ 
نشوء التيارات والحركات الإسلامية التي تواجه أثرٌ البتر الاستعماري للجسد 
الإسلامي» ومظاهرٌ الاغتيال العلماني لنُظم الحكم والسياسة والثقافة 


١ همه‎ 


الإسلامية - صار يُستعمل للدلالة عل طائفة من المسلمين اختّصَّت بخوض هذه 
الحرب الدائرة» ورفع راية استعادة سلطان الوحي» رشعل منراعية آناز 
الاستعمار وخلفائه» والعلمانية ومظاهرهاء وذلك في مقابل عموم المسلمين؛ 
الذين تنوعت تصنيفاتهم بين؛ من استَلََنْهِ العلمانيةٌ فصار جزءًا من جيشها بعلم 
أو تأويل أو جهلء ومن لا يَحضر لديه القدرٌ الكافي من الوعيء أو القدر الكافي 
من الي للاشتغال بهذه الحرب الدائرة» فهو منصرف إليل شأنه؛ وهو الشأن 
الذي يتنوع بين انغماس في الدنياء أو طلب للدين عبر شُعَبٍ للإيمان ليست تلك 
الحرب جزءًا منها إلا من ناحية إجمالية. 

يُشكل الإسلاميون في معظم المجتمعات العربية والإسلامية نسبةَ تتراوح بين 
ثلاثةٍ إلى عشرة بالمائة» فيما يشكل باقي المسلمين -علئ اختلاف تصنيفاتهم- 
باقي تلك المجتمعات» بعد استبعاد الأقليات الدينية» التي تختفي في بعض تلك 
البلاد وتزيد في أخرئ حتئ تصل إلى نسبةٍ تعادل نسبةً الإسلاميين» كما هو 
الحال في مصر مثلًا . 


)"( 


يمكن تلخيص معالم السياسة التي تَعامّل بها الإسلاميون مع مجتمعاتهم في 
ثلاث نقاط: 

الأولئ: الثناء الأيديولوجي؛ الذي يتم استعماله إعلاميًا وفي أزمنة الحشدء 
باعتبار الشعب «متديئًا بطبعه»» وأن الشعوبٌ محبةٌ للخيرهء وأنهم يُبِجَلون 
المتدينين» وأن الشعوب صارت واعية» وأنها ل يضحكٌ عليها أحد بعد اليوم. 

الثانية: الذم الاحتقاري الذي يُستعمّل في أزمنة الأزمات» وذلك بالإشارة 
إلى أن الشعوب جاهلة. ومغيبة» وأن عقائدها فاسدة» وأنهم لا يرفعون بالدين 
رسا وأنهم جماداتث لا خيرٌ فيهاء وبهائم تركبها السلطة» وقد يتطور ذلك 

كل 


لاستعمال عباراتٍ تكفيريةٍ بقصد التكفير أحياناء وبمجرد الإطلاق الخطابي غير 
الواعي للوازم العَقّدية أحيانًا . ْ 

الثالثة: وهي الحالة الثابتة التي لا تغيب وقت الثناء ولا تختفي وقت الذمء 
أعني: التعامل مع المجتمعات المسلمة باعتبارها غابة الصيد التي ينبغي أن 
تخوضها نُحَب الإسلاميين؛ لتعود منها بالغنائم التي تُزيد من عدد التيار الإسلامي 
الذي أطلق فرقة الصيدء وبالتالي تزيد من نفوذه المجتمعي» أو قوته السياسية» 
مع عدم غياب الدوافع الدينية والتفوة لإخراج الناس 1 الظلمات إل القور 
أيضًا . 

يستعمل السلفيون مصطلح «أخ» وامسجد إخوة» للدلالة على تجمعاتهم في 
مقابل تجمعات ومساجد عامة الناس» ويشيع بدرجة ما بينهم شعورٌ من الهشاشة 
ودوافع المحبة والسلام عند رؤية الملتحي أو المنتقبة» في مقابل حالة من الجمود 
والكو فيل (ركرة عامة لفاس 

والإخوان المسلمون -لطبيعتهم التنظيمية- يمارسون انفصالًا أشد حدة. 
وروابطهم الاجتماعية أشبه بالمجتمعات المغلقة» لا تكاد تنفتح علئ ما بخارجها 
إلا لدوافع مصلحية» ووفق حساب دقيق لدرجة الانفتاح وغاياته وذرائعه وصُوره. 

ووفق تتبعي فإن ممارسة التبليغ والدعوة فيها مزج بين الطريقتين» لكنّ 
انفتاح خطابهم الدعويّ عليل فئات المجتمع. وتواري كثير من مظاهر نشاطهم 
التنظيمي» مع تخفيضهم الاختياري لسقف مطالبهم من المجتمع - يخفي 
طبيعتهم الانفصالية التي لا تختلف كثيرا عن السلفيين والإخوان. 


(؟) 


الواقع أن المجتمعات الإسلامية شديدةٌ التنوع والثراء» وهو شية استلزمته 

طبيعة الأعداد الغفيرة» مع طبيعة التنوع الثقافي» وتعدد الظروف التاريخية 

والجغرافية» ولأجل ذلك تشيع فيهم الظواهر بصورة تكفي لاستخراج تعميماتٍ 
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بالثناء» وتعميمات بالذم». ولا إشكال في هذا؛ فإن التعميم -بناءً عل شيوع 
الظواهر- منهج علميٌ سليم شريطة أن يكون المعمّم لا يزعم الاستغراق» وأن 
يكون واعيّا بأنه يعمّم بناء علئ ظاهرةٍ توجد في مقابلها عدة ظواهر يمكن التعميم 
على وفقها أيضّاء وهذا الوعي بوجود الظواهر المختلفة والمتقابلة» وبوجود الثراء 
والتنوع في تركيبة المجتمعات المسلمة > هو ما تغيب آثاره في طرح كثير من 
الإسلاميين وفي خطابهم الدعوي والإعلامي والسياسي وحتى الديني. 

التيار الإسلامي -بصفة عامة- تعامل مع مجتمعه بمنطق الأقلية التي تحاول 
أن تصطاد من المجتمع؛ لتزيد في عددها وجندها في مقابل منافسيها: سواء من 
الدولة أو التيارات غير الإسلاميّة» أو حت التيارات الإسلاميّة التي تصارعها على 
مناطق النفوذ» واقترن هذا بإحساس -غير معلّن- بالنقاوة والتميز على المجتمع؛ 
وهي نقاوة دخلت عليهم من الإحساس بالتميز المعرفي كونهم واعين بأزمات 
أمتهم وتحدياتهاء ومن الإحساس بالتميز الإيماني جرّاء استقامتهم والتزامهم 
الظاهر في مقابل نقص وتقصير ظاهرّين في مختلف الشرائح المجتمعيّة. وصار 
منطق دعوتهم هو أن يصطادوا رجلا من أرض الظلمات ليدخلوه أرض النور. 

والخلل الأساس في هذا التصور: أنه يتغافل تمامًا عن أن هذه المجتمعات 
مجتمعات مسلمة؛ وتعميمها بحكم يجعلها كلها في مقابل الشريحة الإسلاميّة 
تقابل الهدئ والضلال > خطأ كبير»ء والحقيقة أن في المجتمعات المسلمة 
شرائح غفيرةً العدد هي أحسن ديئًا وإيمانًا من كثير من الإسلاميين» وخُلوُها من 
بعض الشعائر الظاهرة أو عدم اشتغالها بالمعركة التي يخوضها الإسلاميون 
لا يعيبهاء فإن الدين شُعَبِء والخير والشر يُوزنانٍ بميزانٍ يستحضر جميعٌ شعب 
الإيمان» ولا يعتبر بعضها ويهدر أخرى. 

إِنَّ متوسط عدد الإسلاميين في معظم المجتمعات لا يكاد يبلغ العُشْرء وإن 
الذي لا ينبغي أن يُشك فيه أن معظم المجتمعات لا تخلو من نسبة تزيد عل هذه 
النية + ليسوا من الإنتلاميين مخ حييه الهلائ الظاهر "أو الارتباط المحسعي: 
لكن لهم من شعب الدين والإيمان وإرادة الله والرسول ما لا يقل عن معظم 
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والوعى والاستلاب» والتدين وضعفه - تزيد وتنقص . 
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كلا التيارين الكبيرّين -السَّلفيِّين والإخوان- أرادوا التعامل مع المجتمع 
بمنطق الصياد والفريسة» وتحولت الدعوة من كونها وسيلة أساسيّة لرفع التدين 
المجتمعي» وتحسين نسيج الأمم - حت أصبحت آله صيدٍ هدفها أن تكثر سواد 
أحزاب مفترقة. 

واختلفت سياسات السَّلفيّين عن الإخوان؛ فالإخوان يريدون جنديًا نظاميّاء 
فتوسعوا في قبول الناس بدون تشديدٍ في الفرز علئ أسس ترتبط بالهدي الظاهرء 
وقاموا بعد ذلك بتربية هؤلاء المدعوين داخل مرفي التنظيمية» بما يؤهلهم 
لخوض الصراعات السياسيّة التي سيختارها لهم مكتب الإرشاد بعد ذلك. 

أما السَّلفِيُون فاعتنوا بالفرز علئ معايبر الهدي الظاهرء وتشددت فيها على 
مسائل كانت أهون من أن يتم الفرز علئ أساسهاء مع قلة عناية بعد ذلك بمتابعة 
هؤلاء الأفراد -اللهم إلا في السَّلفْيّة التنظيمية» وبدرجة أقل من الإخوان. 

اشترطت ثقيفُ علئ رسول الله كَل أنْ لا صدقة عليهاء ولا جهاد» فبايعهم 
البي يه وقال: «سيصَّدَقُونَ ويجاهدون إذا أسلموا». 


وأتى رجل إلى النْبِي كَل فأسلم على أنه لا يصلي إلا صلاتين» فقبل ذلك 


وكان النَّبِي ككلةِ يقبل إسلام من لم يسلم إلا لأجل الدنياء ويخبر أنس عن 
هؤلاء فيقول: (إن كان الرجل ليسلم ما يريد إلا الدنياء فما يسلم حتىئ يكون 
الإسلام أحب إليه من الدنيا وما عليها». 
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وهذا الباب كله يرجع إلى أصل واحد: السكوت عن البلاغ أو تأخير 
الإلزام» وهذا من الأبواب التي وسّع الله فيها للنبي» ولخلفائه من الدعاةء 
والعلماء» والأمراءء تأليقًا لقلوب الخلقء» وتمهيدًا لتمكن الإسلام في قلوبهم. 

وإنَّ من أعظم مُحدّئات الدعوة إلى الله» خاصة من السَّلفيين > رفع درجة 
النقاوة المطلوبة فيمن يدعونهم فلا يقبلون توبة الرجل -بمعنئ دخوله فيهم» وعَدَّه 
من أصحابهم» وتسميتهم إياه ملتزمًا ونحوها- حتئ يبلعٌ درجة من النقاوة» في 
ظنهم» لا تقف فحسب على ترك الصغائر وأمور مختلّفٍ فيهاء بل تتعدئ حتى 
إلئ أن يُطلب من المدعوٌ الالتزامٌ بأمور تُرفية حسْبّها أن تكونَ من جنس 
المباحات» فضلا عن أن تكون سئنًا . 

وعم يظبوة هذا شيكًا يسسيكاء بل بويد فعو يه عق يرهم مك التيازات الت 
يتهمونها بالتمييع لأجل أنها لا تفرز فرزهم هذا في قبول الناس. 
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إن التوسعٌ في قبول الخير من الناس» وقبولٍ توبة الرجل بمجرد عزمه 
عليهاء وإظهاره معالم السعي لهاء. ولو لم يتخلص من كل ذنوبه». والسعي في 
كين سح الموساك رياد عار رواحي عد و كوا بجاو ترح رياد سيت 
من يحب الدين والوحي. ويسعئ للاعتصام به» ولو بقيّ علئ شيءٍ من المعاصي 
غلبه عليها هواه» والفرح بكون الناس مندرجة في الدين العام واستصلاحهمء 
قر تلويني اضرف وحين لقان اق «النجد الف بويك جع قن الإزمان. تعن 
عملها في القلوب». مع اليقين أن السابقين بالخيرات سيبقون هم الأقل في الأمة 
ولن يكونوا غالبهاء وليسوا هم رجال التيارات الإسلامية بالضرورة - كل ذلك 
أشبه بدعوة الأنبياء من مسالك الفرز والنقاوة ومقصلة الالتزام التي يظنها بعض 
السَّلفيّين تصفية واجبة. 


الدعوة المجتمعيّة للناس ينبغي أن يكونً مركرُها جُمل الكتّاب والسُنّة 
المنصوصة. التي كان النّبِي كلةِ يعلمها الأعرابي ويبايع عليها الناسء ما وراء 
ذلك من المفاهيم والأفكارء والتفصيلات والاختيارات» والهموم والانشغالات 
> لا ينبغي أن تكون مركرًا للدعوة» وإِنْما يتنوع ذكرها بتنوع الأمكنة والأزمنة 
والأشخاصء وليست خطابًا عامًا للناس» ولستّ واسعًا كل الناس في مذهبك» 
لكن الإسلام يسعكم. 

والخطأ العظيم: هو جعل منظومة المفاهيم والأفكار -وإن كنت تعتقدها 
الدينَ الحق» ومذهب السلفء. وواجب الوقت. ومعركة الوعي- حقيبة دعوية» 
وتطلب أن يحفظها كل الناس. 

لذلك تجد الواحد من هؤلاء لا يستطيع ذكر القول حتئ يقدّم له بذكر 
خلافات أيديولوجية هي من أنتجت تلك الأقوال» فيُحمل الناس على تفاصيل لم 
يكلفهم الله بها. 

وتبقئ أحوالٌ الناس في أزماننا أحوجٌ ما تكون إلى تدرج العفو والسكوت» 
ولين الجانب» واستصلاح الناس للدين كما يستصلح المريض للحياة» وتوظيف 
العوامل النفسية في الدعوة» وعدم محاصرتهم بنصائح المُرز والنقاوة» والنصح 
ببلاغ الأصولء» ثم ترك ما بعدها يعتمل في نفوس المدعوين بالمخالطة والإحسان 
وصالح الأخلاق. 

أقم دعوتك على أن الظالمين لأنفسهم كثرة» وأنهم -رغم ذلك- من 
المسلمين»: وأن العاصي يضيق عطنه إن حاصرّْتّه بذكر معاصيهء لا تُحل حراماء 
ولكن احتمل واسكت وارفق» وتلمّس للنصيحة خصب النفس وتهيؤهاء ولا تُعِن 
الشيطان عليهم؛ فإنك إن لم تَسَعْهم وتحتملهم» وتتصل بهم علئ حالهم كما 
همء لا يقطعك عنهم بقاؤهم كما هم > فلست داعية. 

الدعوة بنيّةِ المع إن لم يستقم > عِشرةٌ مخدوشة» ومودةٌ ناقصة» ونهجٌ 
دعوي مُحدث» دعك من معايبرك في الفرز والاستقامة وما فيها من خلل» 

ولستّ بمستبقٍ أَخََا لا تلمه على شعث؛ أي الرجال مهذبٌ؟! 


١آ5١‎ 


الداعية لا يفرز الناس في الدنيا إلى أقسامهم في الآخرة» فمخبآت السرائر 
لا يعلمها إلا الله» وهو في سعي مستمر لا يرئى فيه أنه أفضل من أحد. 

الذوبان في الناس بمحكمات الوحيء ومواصلة طَرّق أبواب القلوب 
بلا أجل» والرضا من الناس بأقل بادرة استجابة» ومواصلة تنميتها واستصلاحهاء 
ستبلغ بعملك وخلقك ما لا تبلغه ببيانك» وثمة معادن حسنة تواريها زحمة 
الحياة» اطلبها وانتفع بهاء واحذر أن يفسدها معيارك في الفرزء صاحب الناسسَ 
على علّاتهم» وارقق بهمء ولا تقطع قط حبلَ الإسلام. 

الدعوة المجتمعيّة» وإصلاح دين الناس ووعيهم واستصلاحهم». وتحسين 
نسيجهم مع احترام اختياراتهم المشروعة في هموم حياتهم > خيارٌ ثابت» 
لا ينبغى أن تغيره الحوادث» ولا اختلافنا فى تقييمهاء ولا ينبغى أن يكون مركز 
خطلها أن يكون الناس حمنا سلا 1 ْ 


حل 


لم أعد إسلاميًا .. قراءة في أزمة الحركات والمنشقين عنها 


ليس سرًا أني أرئ أحد أهم وجوه الإصلاحء والتجاوز لأخطاء الإسلاميين 
في مائة عام؛ هو التخلص من الجماعات المنظمة والأحزاب الأيديولوجية كطريق 
للعمل لدين الله والدعوة إليه؛ لما ثبت من كون الغالب عليها أنه يغلب ضرها 
نفعها وأن تركيبتها الموازية لصورة الدولة الحديثة لم تقتصر على المشابهة في 
الصورة» بل هي أخذت من الدولة الحديثة أعظم آفاتهاء وأكثر جهات فسادها. 

لكن ما تقدم ليس موضوع كلامي هناء وإنما غرضي هنا هو قراءة ظاهرة 
تتقاطع بدرجة ما مع رؤيتي الئنفي الأصى؟ لكنها تختلف عنها اختلافًا مؤثرًا 
كما أن نتاجها سيكون سيئًا لو تتابعت متواليته الهندسية؛ خاصة في ظل الأوضاع 
السياسية والاجتماعية والاقتصادية الحالية. 

سأقرأ هذه الظاهرة من خلال الواقع المصريء وإن كنت أرئ أنها ظاهرة 
مشتركة تتعرض له كل تجارب العمل الإسلامي في خارج مصرء كما أن هذا ليس 
أول حدوث لهذه الظاهرة» بل هي ظاهرة متكررة عبر تاريخ الإسلاميين» وإن 
كنت أرئ تحققها الحالي سيكون أخطر تحققاتها على الإطلاق. 

كلامي هنا عن صورة من التفلت من هذه التنظيمات لم تكن إلى ما هو 
أهدئ وأحسنء بل أرئ أنه كان تفلنًا لما هو شر منها من بعض الوجوهء وتفلت 
السوء هذا نفسه صار حجة لبعض الذين يجادلون عن هذه التنظيمات وأهمية 
استمرارهاء وسأحاول بيان طبيعة هذا التفلت وإشكالياته فيما يلي : 


رذدل 


)١( 


التيار الإسلامي -بصفة عامة والتنظيمي منه بصفة خاصة- يعيش وهو يَعْد 
نفسه أقلية ثقافية وجماعة مهمشة بالنسبة لسائر المجتمع والدولة» وما يذكره 
بعضهم من أن هوية المجتمع إسلامية وأن المجتمع متدين بطبعه؛ هو نوع من 
الادعاء السياسي الذي يوطّف في الصراعء وربما بنوا عليه بعض الحسابات» 
لكنهم عمليًا لا يتعاملون مع المجتمع بهذا الاعتبارء وإلا فقدوا المبرر الكافي 
للانفصال عنه والإحساس بالنقاوة دونه. 

ولأجل أنهم يعدون أنفسهم أقلية نقية تحمل هما أضاعه المجتمع» وحملها 
لهذا الهم يوجب تميزها؛ كانوا يحرصون على تربية أبوية لرجالهم؛ بحيث 
يحفظون نقاوتهم الفكرية والإيمانية من تلوث المجتمع! 

فإذا كان الفرد من أفراد الجماعة ابئًا لأحد أفرادها اجتمعت له التربوية 
الأبوية مع تربية الجماعة الأبوية. 

وكما هو الحال لا بد أن تأتي مرحلة تتعرض فيها التربية الأبوية للامتحان 
من قبل الثقافة المسيطرة؛ ففي التربية الأبوية التي هي من الأب لابنه بالفعل» 
غالبًا ما يكون الامتحان في فترة المراهقة؛ حيث تجتمع العوامل الفسيولوجية مع 
الدخول في مجتمع جديد كمجتمع الجامعة أو سوق العمل؛ فيتفاجأً الابن بأن 
هناك عالمًا آخر خارج القوقعة التي رباه فيها أبوه» وليس عنده من المناعة النفسية 
والإيمانية والعقلية ما يعينه علئ مواجهة الثقافة الغالبة الجذابة التي تهجم عليه 
وهذه هي المرحلة التي تحدث فيها غالبًا إشكالية (أبناء الملتزمين). 

وهنا يظهر تفوق التيارات التنظيمية نسبيًا؛ لأنها توفر محضنًا آخر خلال فترة 
الجامعة» سواء من خلال وجود تشكيلات تنظيمية داخل الجامعة» أو من خلال 


١5 


استمرار العلاقة بين الجامعة وأفرادها خارج أسوار الجامعة» وترتيب عمليات 
الاتصال» والتواصل المنتظم. 

فحقيقة بنية التيارات التنظيمية -خاصة الإخوان المسلمين- أنهم يحاولون 
إيجاد مجتمع بديل ومواز؛ ليعيش فيه أفرادهم؛ فيخفف هذا من وطأة الإحساس 
بالغربة» بل ربما انقلب هذا إلئ إحساس بالتميز والتفوق والنقاوة» وأنهم الصفوة 
المختارة» وهو للمفارقة نفس الإحساس الذي يشتركون فيه من منتج المؤسسات 
الأمنية كالجيش والشرطة يختلفون في الدرجة ونوع الاستجابة لإحساس النقاوة» 
لا في نوع الإحساس نفسه. 


)"( 


في السنوات العشر الأخيرة ولاعتبارات مجتمعية وسياسية ولتغيرات في 
التقفات الاعلاية والالكدروقة + هنازت موية الشافة الغالة فقفة جحذا 4 هما أدى 
لزيادة المساحات التي يختلط فيها أبناء الجماعات النقية بتيارات مجتمعية أخرى 
ملوثة في نظرهم؛ لاعتبارات تتعلق بالتحالفات السياسية أو بالحراك المجتمعي 
الذي أدئ بالضرورة لهذا الاختلاط؛ خاصة في السنوات الأربع الأخيرة» وهنا 
اصطدم شباب الجماعات بدرجات من الثقافة الجذابة شعروا معها بتضاؤل ما 
معهم وحملتهم به جماعاتهم سواء من ناحية المادة الثقافية والفكرية التي فوجتوا 
بتداولها وغربتهم عنهاء أو من ناحية جاذبية بعض الأنماط السلوكية والعادات 
الثقافية التي أحسوا باقترابهم النفسي -كونهم شبابًا- منهاء ولم تعد العدة الفقهية 
التي حملوا بها كافية لتحجبهم عنها. 

ثم مع توالي التحديات السياسية والمجتمعية التي تعرضت تنظيماتهم لها؛ 
اقترن هذا الإحساس بالضعف أمام الثقافات المختلفة بالشعور بالغضب والنفور 
من بعض المواقف السياسية والتنظيمية السيئة للجماعات الإسلامية؛ بحيث أحس 


ها 


بعض أفراد هذه الجماعات بالغربة عن جماعاتهم ومواقفها؛ فبدأ يحصل التفلت 
والانشقاق عن الجماعات. 

أحد العوامل التي ساعدت علئ هذا التفلت وجود أشخاص من الإطار 
الإسلامي العام سبقوهم إلئ هذا التفلت من التنظيمات» أو لم يكونوا أصلا جزءًا 
من هذه التيارات» وإن تقاطعوا معها فى بعض أفكارها. شكل هؤلاء الأفراد 
أرضية جاذبة تخفف وطأة الإحساس بالإنم عن. المتفلتين»؛ فهم لن يتركوا 
الإسلامية» وإنما سيتركون التنظيم الفلاني أو الجماعة المعينة إلى بديل سيبقون به 
داخل الإطار الإسلامي. 

هؤلاء الأشخاص الذين شكلوا المحطة البديلة لم يكن عندهم جميع 
الحقائب العقدية والفقهية والفكرية والسياسية والإيمانية والنفسية والاجتماعية التي 
كانت تقدمها التيارات التنظيمية لأفرادهاء ولا كانت عندهم القدرة الاققف اك : 
والعددية التي تعينهم علئ تقديم الدعم اللوجيستي الذي تقدمه الجماعات 
لأبنائها؛ لذلك لم يُقدموا للمتفلتين إلا شيئًا من الاختيارات الفكرية والسياسية 
وبعض الجلسات نخبوية النقاشات» مع محاولاات مجهضة لإنشاء تكتلاات 
أو أحزاب سياسية لم تكتمل أو لم تجد مناخًًا لتتطور فيه؛ خاصة مع التغيرات 
الأخيرة؛ فخلاصة ما قدموه لهم: أنهم بينوا لهم فساد التنظيمات التي كانوا فيها 
وأخطاءهاء واستماتوا فى قتل الخلايا الميتة التى قتلها فى نفوس هؤلاء الشباب 
سرطانُ الخلل في المت ياك + لكنهم -مع ذلك موك اطع العاف رالشينانن 
أمام أمراض أخرئ قد تكون أخطر بكثير من أمراض التنظيمات التي تركوها. 


(؟) 


عندما طرح بعض الغربيين من دارسي الحركة الإسلامية فكرة ما بعد 

الإسلاموية؛ قُصِد بها باختصار أن التيارات الإسلامية غير العنيفة ستندمج أكثر في 

العملية السياسية؛ مما يؤدي لتنامي جيل بدأ فى الظهور بالفعل» وهذا الجيل 
حل 


يتخلئ شيئًا فشيئًا عن المكونات الصلبة داخل الإسلاموية سعيًا نحو اندماج أكثر 
في الحداثة سواء بعد أسلمة هذه الحداثة أو حتئ بعد تنحية فكرة وجوب الأسلمة 
جانبّاء والقبول بمعاني أكثر اتساعًا لفصل المقدس الديني عن الممارسة 
السياسية؛ سواء كان هذا الفصل اعتقادًا أو نوعًا من البراجماتية طويلة المدى. 

كانت هذه الفكرة جذابة» وصار الواقع يحشد بنفسه أدلة صدقها؛ خاصة 
مع تأمل المسار الذي سارت فيه خركة النهضة بتونس» ثم حدثت التطورات 
الأخيرة في مصرء التي أدث لنوع من اهتزاز الصورة يصعب معه تحديد ما 
ستؤول إليه. 

هل ستؤول إلى ردة فعل تأكل الخطوات التي قطعتها الحركة الإسلامية نحو 
الحداثة وأدت لتنامي الشعور بأن حداثتها ستأكل إسلامويتها؟ 

أو ستؤدي إلى تهذيب أظافر الإسلاميين» وعودتهم للاندماج السياسي بعد 
أن علمتهم التجربة أنهم كانوا أكثر تصلبًا مما ينبغي» وأن مسارهم نحو الحداثة 
ينبغي أن يكون أسرع إن أرادوا النجاة من المحرقة؟ 

أيّا ما كان ما ستؤول إليه الأحداث؛ فلن يؤثر في حقيقة ثابتة» وهي أن 
المنشقين عن التنظيمات» الذين اختاروا عدم العودة؛ قد انقسموا إل فريقين 
اختار كل فريق منهما بالفعل أحد المسارين اللذين في الأعلئ؛ بقطع النظر عن 
المسار الذي ستختاره الحركة الأم بعد انتهاء هذه الأحداث. 

فاختار بعضهم مسار الإيغال في الحداثة بدرجات هذا الإيغال؛ فمنهم مَنْ 
خرج عن إسلاميته بالمرة» بل ربما خرج عن أصل دينه إلى نوع من الريبية 
أو اللادينية أو الإلحاد» ومنهم مَنْ ظل مسلمًا؛ إلا أنه تبن أيديولوجيات حداثية 
مختلفة إما ليبرالية وإما يسارية أو أمشاج مختلطة تجمعها العلمنة. 

ومنهم من رأئ الحل في تحديث الإسلاموية علئ النسق التركي 
الأردوغاني» أو التونسي الغنوشيء, أو درجات أخرئ من التحديث لا تبلغ 
العلمنة؛ لكنها في الوقت نفسه تجاوز للأيديولوجية الإسلامية التقليدية للتنظيمات 
الإسلامية» وتبني لقناعات بالقدرة عل مزج الحداثة والإسلام» وليست مجرد 


1١ /ا‎ 


خيار براجماتي؛ فالفرق بين هذه الدرجة الأخيرة من درجات مسار تحديث 
الإسلاموية وبين الإصلاحيين من الإخوان هو أن المنشقين خرجوا برؤاهم هذه 
خارج التنظيم وخارج صناعة تنظيمات مشابهة في التراتبية» والفرق بينهم وبين 
المحافظين من الإخوان هو في أن تبنيهم لخيارات التحديث هو تبن عن قناعة. 
وجعل هذه القناعة هي أساس التميز في هويتهم لإسلامية عن باقي الإسلاميين» 
وليس كالمحافظين الذين ربما اختاروا خيار التحديث كمجرد خيار براجماتي» 
ومكون الهوية عندهم هو نفس التنظيم والولاء له» وليس أي مضامين أيديولوجية. 

واختار البعض الآخر الإيغال في الاتجاه الأكثر راديكالية من النقطة التي 
ترك التنظيمات عندهاء بدرجات هذا الإيغال؛ فمنهم من انتقل إلى تبني آراء 
تيارات قتالية» ومنهم مَنْ انتقل إلى تبني آراء قطبية تقف موقفًا سلبيًا من أي درجة 
اقتراب من الحداثة السياسية وتعد هذا وقوعًا في وحل الجاهلية» وأن بناء الجيل 
النقي الذي ينجو من تلوث المجتمع الجاهلي هو الطريق» ومنهم من تبنى 
أيديولوجية ثورية طوباوية كنوع من أنواع لاهوت التحرير الإسلامي» وهو يتقاطع 
مع القطبية في نظرتها؛ إلا أنه يختلف عنه من حيث تبنيه للخيارات الحركية التي 
أضافتها إلئ وعيه حقبة الثورات العربية» وكل هؤلاء يشتركون في شيء هو ما 
يفترقون به عن أصحاب المسار الأول» وهو أن تصورهم لقضية علاقة المُقدّس 
بالدولة وبالعمل السياسي لا يختلف كثيرًا عن التصور النظري للتنظيمات الإسلامية 
الني فارقوها؛ وبالتالي هم فارقوا خياراتها الحركية وصورتها التنظيمية وتراتيبها 
الإدارية» ولم يفارقوا الأيديولوجية الإسلامية الأم» التي نشأت في مقابل العلمنة» 
ولحل مشكلة سقوط الحكم الإسلامي بسقوط الدولة العثمانية. 

والمجموعتان الأخيرتان -أي مَنْ اختاروا المسار الإسلامي التحديثي» ومَنْ 
اختاروا المسار الراديكالي- هم مقصودي الأساسي بهذا المقال. 


لل 


):( 


نأتي هنا إلئ بيان الفكرة الأساسية لمقالي هذاء وهي تحديد الإشكالية 
الأساسية في عمليات الانفلات من التنظيمات؛ بقطع النظر عن المسار الذي 
ستسير فيه قوافل المنشقين. 

الفكرة الأساسية التي تقوم عليها رؤيتي التقويمية للظاهرة: هو أن هذا 
الانفلات عن التنظيمات الإسلامية أخذ أسوأ ما في هذه التنظيمات معهء وترك 
أحسن ما فيها فلم يحمله معه. وأن أصل الانفلات عن هذه التنظيمات» وإن 
كنيق أصدم ة اخازلة آنا ستريعه شروطة عند ان سن الضدلت تحير الحق 
الذي مع هذه التنظيمات؛ فيحمله معه ويترك عنه الشر الذي فيها فلا يحمله معه؛ 
فكان العكس! 

وسأبداً بالكلام عن الشر الذي حملوه: 

إن شر ما في هذه التنظيمات هو رفع درجة الأيديولوجيا السياسية والموقف 
الصراعي المباشر مع الأنظمة الحاكمة فوق درجتها الحقيقية» سواء رفعها فوق 
درجتها الحقيقية التي ينبغي أن تكون فيها من ناحية التصور الأساسي للوحي» 
أو رفعها فوق درجتها الحقيقة التي ينبغي أن تكون فيها سياسة؛ أي من حيث 
قدرتك عل خوض هذا الصراع المباشر» ومن حيث استيعابك لقابلية أهدافك 
الأيديولوجية للتحقق؛ بقطع النظر عن حكم هذا الخوض في الشرع. 

وهذا التصور الخطأ لمنزلة الأيديولوجيا السياسية والموقف السياسي الديني 
من الأنظمة؛ أدئ بالضرورة لخلل كبير في أولويات التنظيمات الإسلامية» وأدى 
لخلل كبير في علاقتها بمجتمعاتهاء وكيف يقر الإيمان والدين العام فيهاء وأدى 
لخلل كبير في طريقة بناء الموارد المعرفية والبشرية والتقنية لهذه التنظيمات؛ 
فالموقف من المجتمع» وحظ هذه التنظيمات من الدعوة ومن المعرفة ومن 
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الموارد البشرية والتقنية؛ كل ذلك قد بنته هذه التنظيمات في إطار أنها تخوض 
صراعًا مع أنظمتها؛ مما أدئ لهشاشة أبنيتها؛ نتيجة لكونها بُنَيَت في الأرض 
الخطأ. ومن أجل الهدف الخطأ؛ فكانوا كمن بن سفينة؛ ليعبر بحرًا كبيرًا إلى 
أرض يطمع فيها؛ فلا موارده ستبني السفينة المناسبة لعبور البحرء ولا الرياح 
تعينه ولو بن السفينة» ولا هنه الأرض بالتي لا تُبلغ إلا من هذا الوجهء وفي 
هذا الزمن» ولا هذه الأرض هي الهدف الذي لأجله خلق الله الناس» وإنما هي 
مجرد وسيلة مهمة من وسائله؛ لكنها ليست كل وسائله ولا حظها من مجموع 
وسائله هو الحظ الأعظم. 

فما الذي أخذه المنفلتون من هذا الشر؟ 

في الواقع أخذوه كله؛ فهم يطمعون في الأرض نفسها (السلطة السياسية)» 
ويمنون أنفسهم ببلوغها عبر هذا البحر (أنظمة الدولة الحديثة)» والصراع مع 
أمواجه. هم فقط يختلفون مع تنظيماتهم في طبيعة السفينة ومواد بنائهاء أما نفس 
أوجه الخلل في الموارد والمعارف والتقنيات والعلاقة بالمجتمع والموقف من 
الهدف (إقامة الدين) الذي لا تزيد هذه الأرض عن كونها وسيلة لبعض وجوهه؛ 
فهم يشتركون مع تنظيماتهم في نفس وجوه الخلل في ذلك كلهء بل يزيدون عليها 
في الخلل جهة أنهم أخذوا هذا الشرء ولم يأتخذوا معه الخير الذي كان في 
التنظيمات ويقلل شرها. 

وا هذا ال ؟ 

إن خير ما في هذه التنظيمات هو ما فيها من الإيمان» والعمل الصالحء 
والتواصي بالحق» والتواصي بالصبر. 

إن خير ما في هذه التنظيمات هو ما فيها من الدين الحق والإسلام العام 
من شعب الإيمان». والصلاة» وبذل المال» والذكرء والقرآنء ومكارم الأخلاق» 
وعمل الصالحات» وحقوق المسلمين» وحفظ اللسانء» والتعاهد بالنصح. 

إن خير ما في هذه التنظيمات هو ما فيها من دعوة الناس إلى اللهء والتزام 
وحيهء واتباع نبيه» وحب الخير للمؤمنين. 
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ليست كل التنظيمات في هذا الخير سواءء ولا كلها وفّته حقه» ولا كان هذ 
الحق فيها منتشرًا بالدرجة اللازمة» ولا كان هجرهم لهذا الحق وتضييعهم لبعضه 
عليل درجة واحدة؛ لكنها لا تخلو منه. 

فما الذي حمله المنفلتون من هذا الحق؟ 

الذي رأيته بعد استقراء وتتبع وجمع؛ أن هذا الباب فيه عند المنشقين خلل 
كب ع تسن قنك اتقدوا السيان اذكو زادكانةو نل وها كان أضعات 
المسار التحديثي من المنشقين أحسن حالا في هذه الأبواب من أصحاب المسار 
الرافيكالي: 

ولهذا الخلل عوامل كثيرة جدًا؛ أهمها ما في الاجتماع من خير وإعانة على 
الخير لا ننكره» وإن كنا ننكر التنظيمات طريقًا لهذا الاجتماع بصورتها الحالية؛ 
فتفرد المتشقين وتحولهم لبينات "لين فيها القدن' ننس من التواضى. بالحق والضبرء 
مع الدخول في الخصومات السياسية؛ أدئ لخلل كبير في رعاية أبواب الدين 
العام» وشعب الإيمان» وثواب دين محمد التي جاء بها ودعا إليها أول ما دعا. 

يمكنك تتبّع صور هذا الخلل؛ عن طريق اختبار عدة معايير يقاس بها 
خطاب المنشقين الراديكاليين أو التحديثيين» وهذه المقاييس ترجع إلى محاولة 
معرفة حظهم من القرآن» والذكرء وصلاة الجماعة» ودعوة عموم الناس إلى 
الخيرء وحفظ اللسان من البذاءات وحفظه من أعراض الناس» والورع عن القول 
علئ الله بغير علم». ليس مطلوبًا هنا أكثر من محاكمة ذاتية يقيمها الواحد من 
هؤلاء علا نفسه. ومدئى الفرق بين حظه من هذه الأصول الآن وحظه منها عندما 
كان في تنظيمه» وقد طلبت إجابات كثير منهم علئ هذا السؤال؛ فكانت الإجابة 
كما توقعت. أنهم كانوا أيامها أحسن حالاء ولذلك تجد بعضهم يحاول تعويض 
الفقر الروحي عن طريق الموسيقئ» والأغاني» والسينماء والتواشيح الدينية» 
أو حتئ القرآن؛ لكن في صورة حفلات التلاوة للمقرئين الذين يعنون بجانب 
التطريب والمقامات في القراءة» كما يفزع أصحاب المسار الراديكالي الذي 


١ا/ا‎ 


لا زلوا علئ تحريم الموسيقئ إلى بدائل» مثل الأناشيد الجهادية» أو الأغاني 
الثورية» أو بعض أبواب الفن والعمارة والأدب. 

وليس كلامي هنا عن معايرة فقهية لتلك الأبواب التي لجأوا إليهاء ولا أنا 
ضدها كلها لمجردهاء ولا كلامي عمن فعل هذا مرات أو ترك ذاك مرات» وإنما 
كلامي عن أنها صارت وسيلة تعويض روحي عن حالة من اعتياد التقصير الإيماني 
والتفريط تعبّدي وصلوا إليها بعد انتقالهم لبيئة مختلفة» لم يحسنوا أن يحتفظوا 
فيها بالخير الذي أعانتهم التنظيمات عليه. 

ما واقع المنشقين بعد أن تخلصوا من القدر المشترك الذي نكره التنظيمات 
معهم لأجلهء وهو التراتبية الإدارية والتنظيمية السلطوية» وتخلصوا مع ذلك من 
أحسن ما كان فيها وأخذوا شر ما كان فيها؟ 

لما أخذوا المحتوى السياسي الأيديولوجي للتنظيمات أخذوه» وليس معهم 
وعاء الجماعة والتنظيم الذي يحمله» ومع فقدانهم للقوة الجماعية والتنظيمية 
والإدارية التي كانت تؤطر هذا المسار الحركي لتنظيماتهم وإجهاض أو عدم 
جدوئ الأحزاب والكيانات البديلة التي حاولوا إنشاءها؛ آل أمرهم إلى نوع من 
الكلام والجدل السياسي والتنظير الفكري؛ وليس لهم معه اشتغال بأنواع أخرى 
من العمل الديني المعرفي والدعوي والمجتمعي متعدد الشعب؛ فتحولوا إلى 
ظواهر إعلامية وحلقات اجتماعية مفتتة لا تربطها سوى جلسات نقاش ناقص 
الأدوات» ولا تحمل هذه الحلقات المفتتة للمنشقين من هم مجتمعاتها إلا هما 
سياسيًًا ضيقًا يحسبونه سيحل كل شيء» ثم هم بعد ذلك لا يملكون قوة على 
تحويل الهم السياسي إلى عمل منتج للتغيير؛ فصار واقعهم يشبه إلى حد كبير 
واقع الخلايا الشيوعية والاشتراكية وناشطي وسط البلد؛ فهو نوع من الكلام 
لا يجد متنفسًا من العمل إلا في حراكات فقيرة القوة علي الأرض» وحتى مَنْ 
يتجه منهم لبعض شُعَبٍ العمل الديني أو المعرفي قلما يجد أعوانًا بل يجد مَنْ 
يستهجن عمله؛ مما يؤدي -مع الوقت ومع فقر الرصيد الإيماني- إلئ أنواع من 
الانقطاع والعزلة والاشتغال بهموم الحياة أو إلئ النزول إلى دركات أسوأ من 
التنظيمات ومن حالته بعد ترّك التنظيمات؛ بحيث يبدأ في الابتعاد إل خيارات 


١ا/‎ 


أخرئ لمنشقين آخرين دخلوا في | لعلمنة أكثرء وضَعْفَ تدينهم أكثرء وصار القدر 
المشترك من الإسلام والوحي والتزام إقامة الدين الذي لا ينبغي أن يكون فيه 
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إن التحديات المقبلة أعنف بكثير مما مضئء» وإن كل مصيبة تهون ما لم 
تك مصيبة العبد في دينه وإيمانه» وإننا إذا كنا ندعو الناس إلئ التخلص من 
الخلل العظيم الذي أورثته التنظيمات للعمل والدعوة؛ فإننا لا ندعو للتخلص من 
الباطل عن طريق تضييع الحق والباطل معَاء والعبد لا يستغني أبدًا عن وصل 
حبله بالله وطاعته والاعتصام بوحيه؛ فإن هذا الحبل إذا وهئل؛ ترك الرجل 
كالريشة في مهب المحن» ففي حين يعتصم العامة من الناس بالصبر ومحفوظ 
فطرتهم من الرضا بقضاء الله؛ تتناوشه هو الشكوك والوساوس فيسخط ربه فيضيع 
دينه . 

والتاريخ في أكثر حقبه» والواقع في معظم صورهء والمستقبل في أغلب 
تحققاته؛ لم ولن تتعلق أغلب وأهم وأنفع صور إقامة الدين فيه إلا بالدوائر 
الفردية والخيارات المجتمعية. 

أما إقامة الدين كواجب من واجبات السلطة الفوقية وأساسًا قيميًا تلتزم به 
السلطة السياسية؛ فنوع من أنواع إقامة الدين مهمء وله أثر ونفع لا شك فيه. 
وطلبه واجب ما دام من وجهه وممن يطيق مؤنته ويأخذه بحقه؛ لكنه في تاريخ 
الدنيا كلها لا الإسلام فحسب؛ ليس بالوزن الذي يتصوره الناس» وليس هو بوابة 
الطوبيا التي يحلم بها الناس» طوبيا أن يصير المثال واقعّاء طوبيا أن يصير المثال 
واقعًا لا تكون. وحلم أن تكون المسافة بين المثال والواقع أقل ما يكون؛ حلم 
يجب طلب تحققه؛ لكن تحققه أقل ما يكونء ولم يتحقق في تاريخ الإسلام كله 

١/١ 


إلا مددًا مفرقة لو جمعتها لا تكاد تبلغ ثلاثين عامّاء وهي تنقطع وتتفرق ثم 
لا تدوم؛ لأن هذه هي حال الناس والناس هم مَنْ يحملون سكينهم؛ ليقطعوا 
كماو أيأء حدق السك "ولو كانت حال القافن يدكن معها :أن نطول كللة 
الأيام؛ لما كانت الدنيا دار ابتلاء. 

وأنت إذا فقهت أن هذا الحلم نادر الوقوع» وأن شروط تحققه أعسر ما 
يكون؛ استطعت أن تضع نفسك وعملك وجهدك حيث ينبغي أن يكون؛ فإن أقل 
المسلمين في حقب معينة وشروط معينة هم فقط الذين سيكلفهم الله أن يكونوا 
جزءًا من الأيام القليلة التي يأذن الله فيها بتحقّق الحلمء ثم هي تزول ثانية؛ 
ليبلوكم أبكم سق عداد: 

وليس من حسن العمل أن تستحلب حلمًا لم تتهيأ أسبابه؛ فتمر أيامك أنت 
لتلقئ بها ربك ليس معك مما كلفك إلا سعيك في غير ما كلفك . 

وإن صراط الحق الذي ندعو الإسلاميين إليه هو أن يعرفوا حدود ما يطيقون 
وحدود ما تطيق مجتمعاتهم وألا يستحلبوا أوهامّاء وأن يكونوا في العامة يحسنون 
نسيجهم ويدعونهم إلى الله لا إلى الجماعات» وإلئ الإيمان لا الأيديولوجيات» 
ولول أضل إقامة الدين في أنفسهم ودوائرهم القريبة» وأن يعلموا -مع ذلك- أنهم 
هم أنفسهم بعض أولئك العامة» وأنهم مخاطبون بما يدعونهم بهء وأن حفظ 
الإسلام العام في الناس» ودعوة الناس إلى جمل الكتاب والسنة الثابتة» وتثبيت 
مكارم الأخلاق. والصلاة» والذكرء والقرآن» وتعظيم الله ووحيهء واتباع نبيه؛ 
هو أجدى شيء وأنفعه في الدنيا والآخرة. 

وإن أحد أسوأ أنواع الأيديولوجيا هي الأيديولوجيا اليوتوبية التي تحاول 
تركيب متخيل يسمح بتجاوز الواقع. وذلك التركيب المتخيل يتم بمجرد رسم 
صورة زاهية الألوان وجعلها هدفًا لحملة الأيديولوجيا؛ وتكون هذه الصورة حينها 
بمنزلة الحلم المتجاوز للواقع والمغيّب للواقع والمزيّف له في الوقت نفسه. إنها 
كما يقول ريكور: «تكتفي برسم معالم المأمول المستحيل؛ لكنها لا تملك أداة 
لتحقيقه) . 
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تحتوي الأيديولوجيا اليوتوبية على طاقة هائلة في الدفع إلى التغيير؛ خاصة 
عندما تتوسل بالشعارات أو بوصل نفسها بحقب تاريخية تحقق فيها هذا التركيب 
المتخيل» وعلئ الرغم من طاقة الدفع المبنية علئ الشعارية والتاريخ القديم؛ فإن 
الأيديولوجيا اليوتوبية لا تملك الوسائل والسبل التي تسمح بتحقيق مشروع التغيير 
هذا؟ فوظيفة الشتغاراك- أن تشحرك يان من غذاه يها قد عقيل عضاميعها 
بالفعل؛ ليتطور هذا الشعور ويُصدَّر من صانع الشعار إل المتكلمين به. والواقع : 
أن الفجوة كبيرة جدًا بين الشعار وبين تحصيل مضامينه» والذي يقوم به الشعار 
هو أنه ينشئ علاقة إرجائية تامة بين المتكلم به» وبين مضامين الشعار. 

والحقبة التاريخية التي تحقق فيها التركيب المتخيل؛ بقطع النظر عن 
وجودها بالفعل ودقة تصور سماتها من عدمه؛ فإنها لم تحدث إلا بوسائل 
وأدوات وفي ظل ظروف وشروطء وهي غير قابلة للتكرار؛ إلا بوسائل وأدوات 
وظروف وشروط مختلفة» اقتضئ اختلافها اختلاف الزمان والمكان والإنسان. 

وبالتالي فالشعار والتاريخ القديم لا تزيد وظيفتهما علئ إشعال الحماس 
وبث الطاقة وتزويد الوقود؛ لكن الحماس والطاقة والوقود لا بد لها من أشياء 
كثيرة أخرئ خضل العهرك» والعيفنك لانة له مخ أشياء كثيرة أخرزئ”' ليكول 
فاعلًا منتبًا وفي الاتجاه الصحيح., وكل ذلك لا يملك منه كهنة الأيديولوجيا 
اليوتوبية شيئًا؛ ما يؤدي في النهاية بحملة هذه الأيديولوجيا المتخيلة إلى إحدى 
جالقينة 

إما الانعزال عن الواقع والهروب منهء والعيش في دائرة تخدير ينتظرون 
قدوم المهدي ونزول المسيح. 

وإما أن يمتزجوا بالواقع ويحاولوا سرقة وسائل أيديولوجيات أخرى 
وركوبها؛ لتحقيق اليوتوبيا المستحيلة التي يحلمون بها؛ فلا تخرج مصائرهم عن 
السقوط والانهزام؛ إما بأن يذوّبهم الواقع داخله. وإما بأن يحرقهم في محارقه. 


١ا/ه‎ 


أين الخلل؟ 
(وقد أحزنني وأنا في (سجن الطور) أن الإخوان عمومًا يرفضون أي اتهام 
لسياستهم. وقد قلت: إنه بعد هزيمة أحد وقع اللوم علئ البعض من 
الصحابة» فلماذا لا نفتش فى مسالكنا الخاصة والعامة. فقد يكون بها ما 
يستدعي التغيير» وما يفرض تعديل الخطة» لكن هذا التفكير لم يلقَّ 
ترحيبًا) . 


محمد الغزالي 


)1١( 

سؤال أين الخلل سؤالٌ مركزي» يجب أن يطرحه علئ نفسه كل شخص» 
وأن يتم طرحه من قبل أي تكوين اجتماعي بدءًا من علاقات الصداقة وانتهاءً 
بمجالس الأمم مرورًا بالتيارات والمنظمات والدول. 

إنه سوال المراجعة والنقد والإصلاح». وهو في الوقت نفسه السؤال 
المرفوض. أو علئ الأقل» الذي يتم الترحيب به على مضض كيلا يقول الناس: 
لا يقبلون النقد» ثم يَحاصّر بعد ذلك حتئ يولي هاربًا فلا يعقب. 

ربما نشترك جميعًا في ثقل النقد والمراجعة على أنفسناء لكنه ثقلّ يجب أن 
نتجاوزه في عامة أحوالناء وأن نستمع سه الاستماع» وأن نتّبع أحسن ما 
تضحابة فتحيلن. الأتباع» لكن هذا الهو الكل قن ثقل النقد:علينا قد يتصضور 
منا كأفراد. لكنه داءٌ دب للتيارات والجماعات» إن كانت فيه هلكتها. 


١ا/ك‎ 


لو كنت إخوانيًا: فسيتم الرد عليك بعباراتٍ مجملة» ومطاطة» حتئ إذا 
استيأسوا ورأوك صبرت على مواصلة قرع باب الإصلاح - ستتم إحالتك لأحد 
المسؤولين عن عمليات الامتصاص والتخديرء سيمسك بالورقة والقلم» ويكتب 
خلفك بعناية واهتمام» ثم بعد ذلك يعدّك بالنظر في الموضوع ومناقشته مع 
الإخوة بعد إظهاره الفرح بك» وقد تُكلّف ببعض الأشياء تعطيك شيئًا من الرضا 
عن نفسك» وتستهلك طاقة السؤال عندك. 

لو كنت من الاتجاهات السلفية التنظيمية» سيتم التعامل مع انتقاداتك دائمًا 
على أنها شبهاتٌ غرٌ ساذج» تحتاج للرد من المشايخ» مع بَذَلٍ الجهد لاحتوائك 
1 

إن الاستعصاء عليل النقدء وادعاء العصمة بلسان الحال» أو صرف الأخطاء 
لتكون فحسب في التوافه - هي سنة اتبعها كثيرٌ من الإسلاميين» وهو مرض 
يستشري في التيارات والجماعات بغض النظر عن أيدلوجيّتهاء لكننا هنا نرصد 
قبحه في تيارات تنتسب لني يل قال: «الينُ الَصيحةه. 

نعم» فهذا هو نهج التيارات الإسلامية منذ زمن طويل» وأنا علئ يقِينٍ تام 
مما قرره الأستاذ عمر عبيد حسنة: (إن التستر علئ الأخطاء باسم المصلحة 
العامة وحفظ الكيان» والتوهم بأن الحسبة في الدين تؤدي إلى البلية والتمزق 
- أمرٌ خطيرء ومفسدة فظيعة تدفع الأمةٌ ثمنها الدماء الغزيرة» وليس هذا فقطء 
بل قد يؤدي هذا إلى ذهاب الريحء. وافتقاد الكيان أصلّاء فالأمة بدون هذه 
الحسبة؛ وهذا التناصح» تعيش لونًا من التوحد يشبه إل حد بعيد الورم 
الممرض). 

وقلَّ أن يُقصّر قوم في النصيحة» ويغشّوا ما بينهم مداهنة» ويضيعوا حق الله 
لحن الصحبة > إلا ابتلاهم الله بالفرقة. 


يفن 


)١( 


في دلالةٍ لفظةٍ النصيحة معنّى عظيمٌ جدًا؛ فهي طلب صلاح الشيء 
وتخليصه مما يَعْبِشْه ويفسده. 

وكل نصيحة لا يطلب صاحبّها صلاحَ المنصوح.» ولا يبتغي بنصيحته نفعّه 
- فهي نصيحةٌ مدخولة كاذبة في دعوئ أنها نصيحة. 

وكل منصوح لا يستحضر -إذا عابّه الناصحٌ- أن ذلك العيب إنما هو لطلب 
عن نفسه الغذاء والدواء؛ يوشك أن يهلك. 

وأقل شيء في الناس اليوم النصيحة الصادقة». وأكثر الناس إما سكتوا 
غشاء أو نصحوا كنبّاء والسكوتٌ غشًا أخطر من النطق كنبًا؛ إذ لا يعدم 
المنصوح فائدة» ولو لم تكن النصيحة نزيهة . 

وأكثرٌ السكوت غشًا إنما هو رعاية لرضا الناس وسخطهم. وخضوعٌ 
للتقاليد الاجتماعية الزائفة التي توشك أن تَنْمْضٌَ الأصحابٌ من حول الناصح 
نفضًا؛ فإن الناس لا يصبرون عمن يكاشفهمء. ويعشقون من يكذب عليهم 

وإن كثيرًا من الفساد يرجع إلى تصور كثير من قادة التيارات والجماعات 
أنهم لا يحتاجون إلى نصح أحدء وأنهم مكتفون ذاتيًا يقومون بأمرهم» لا فضل 
الأحد يزيد به علئ ما عندهم. 

عقيدة النقاوة والاكتفاء الفكري الذاتي يمكننا أن نرصدها بوضوح عند 
الإخوان المسلمين» فهي مسيطرة عل البنّا وهي التي حجزت الجماعة في طورها 
الأول عن الانتفاع التام بطرح المدرسة الإصلاحية أو غيرها من منابعه» وذلك 
اكتفاءَ بالمنظومة الأيديولوجية التي صاغها البناء وينتج عن هذا اعتقادٌ البنا أن 
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تياره هو الأشمل» وأنه جمع خير ما في التيارات والأفكار المعاصرة له» ولا زال 
هذا الاعتقاد باقيًا في الجماعة حتى الاآنء بل هو في نظري من خصائص الحالة 
الحركية التنظيمية أينما وجدت. وهو نفس الخطأ الذي تقع في كثير من أطياف 
السلفية المعاصرة. 

يقول البنا: (وموقفنا من الدعوات المختلفة التي طغت في هذا العصرء 
ففرقت القلوب, وبلبلت الأفكارء أن نزنها بميزان دعوتناء فما وافقها فمرحيًا بى 
وما خالفها فنحن براء منه. ونحن مؤمئون بأن دعوتنا عامة محيطة لا تغادر جزءًا 
نالخ افيد أن فهو 1 اللفاسكو شاوه ال 

ويقول البنا: (فكرة الإخوان فكرة جامعة؛ لأنها تستمد من الإسلام 
الحنيف». نستغني بها عن غيرهاء أخذت من كل شيء أحسنه وابتعدت عن مزالقه 
وأخنطافه:. أحذت مين:فكرة الآأحوان السباشية الغيرة الوظدية:والخماسة 
الإصلاحية» وطرحت تنابذها وأحقادهاء وأخذت من الصوفية روحانيتها وإخاءها 
وتركت فرديتها واعتزالهاء كما أخذت من فكرة الجماعات والأندية بأنواعها دقة 
نظامها ونشاطها وطرحت غفلتها ولهوها). 

يقول محمد حبيب النائب الأول للمرشد العام سابقًا: (في مدرسة الإخوان 
يتعلم الإنسان كيف يتجرد لفكرته النبيلة» فلا يجمع معها أفكارًا أخرئ قد تناقض 
أو قد لا تتفق معها ولو في بعض الجزئيات» وكيف ذلك وفكرته فيها من الشمول 
والكمال ها كوضه غن الظر إلرة أةاشكرة الح 

أما التيارات السلفية المعاصرة فغنية عن بيان تأصّل هذا الداء فيهاء فَهُم 
الفرقة الناجية والطائفة المنصورة في نظر أنفسهم» ويكاد ينحصر نقد السلفية 
لذاتها في الهامش المترامي الأطراف» نقطة سوداء ألقت بطرف ثوب أبيض سيتم 
نزعها منهء فهي حتئ ليست واقعة عليه هو نفسه. مرض النقاوة في أعلىئ تجلياته 
ذو شخصية سلفية يا للأسف الشديد. 


)١(‏ «رسائل البنا» (ص/55). 
(؟) مقال بعنوان: «فى مدرسة الإخوان تربينا». 


حمل 


لماذا كان باب الفساد الواسع هو أن تعتقد أن جماعتك المعينة قائمة 
بالدين كله أكثر من غيرها من أمة محمد؟ 

الجواهة إن الدين ظلغ وفسل» نولا يذلك واعدامن الناس بها فى ابد 
الناس من أدوات علمية أن يحصي ما مع أفراد طائفته من العلم والعمل» ثم يزنه 
بما مع أفراد باقي طوائف الأمة كلها من العلم والعمل» ثم يخرج بحكم أفضلية 
طائفته» سواء كان هذا الحكم ظنيًا أو قطعيًا؛ كل ذلك باب مغلقء ول ل 
وكات ولد نوا حت( يقي يه إلا ' اليللة «العحن ها برعت . 

وغاية ما يستطيع الناس: هو نوع من المفاضلات في صور من العلم 
والعمل» كأن يفضّل قولًا علئ قول لصحة أدلته في نظره» أو عملا على عمل 
لثبوت الأدلة بذلك» أو بابًا مخصوصًا تستطيع أن تثبت بالحُجة أنكم قمتم به 
أحسن من غيركم» أما تفضيل عام: فلا يجوز إلا ببينة لا سبيل إليها؛ لذلك 
لا يملك الناس تفضيل طوائف إلا التفضيل العام الزمني الثابت للقرون المفضلة 
وهو بنص الخبرء ولولا نص الخبر ما استطعناه. 

حت تفضيل أهل السنة إنما هو لكون الصحابة فيهم» وإذا أخرجت السلف 
لا يبقئ إلا تفضيل جملةٍ علئ جملة في باب معين من أبواب العلم. وهو ما 
أجمع عليه السلف. وإلا ففي المُعَيِّنين من خارج أهل السنة من هو في الحكم 
العام أحسن عملا وديئًا من مُعَيِِّينَ كثر من أهل السنة. 

تاكن الاين إثوا تطلشون هذه العتفي ده السرية اسوسلة إرسشالة 
لا يتكلفون معها حت بَسط حجة تستحق النقاش . 

والعجيب أن هذه الحزبيات يسترسل فيها الناس» بعد أن كان أول أمرهم 
قولهم: إنما نحن جماعة من المسلمين» نقوم بفروض كفائية كما تقوم جماعات 
أخرئ بفروض أخرى وفقط. 

لكنه الشر حين يجعل مَسَارِبَهِ على النفوس خطوات. 


ييل 


قل هو من عند أنفسكم» تلك الحقيقة القرآنية الناصعة - ضعيفة الحضور 
يا للأسف الشديد عند التيارات الإسلامية المعاصرة» كل فشل وسقوط هو تكالبٌ 
فسن الأعداء علل قَوي اقيق أدىئ ما عليه» وتلك النظرة للذات وللأخطاء هى 


أعظم أبواب الخلل . 
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ماذا قدم الإسلاميون للمرأة 
قال رسول الله كلهم «استوصوا بالنساء خيرًا»). 


0 
كما أن عناك شيئًا ما مختلمًا فى ذلك الجيل الغربى من الرجال الذي 
دازم الله لصيسية فيه رودل الرسالة - فإن نفس هذا لكين تلقاه فى جيل 
النساء العظيم الذي صحب رسول الله» وأنجب الجيل الثاني 7 الجا 01 
التابعين . 
شيء ما كانت عليه تلك الدرر الأولئ > أضاعه فقةٌ مُحدث فاقدٌ للاتزان 
والتكامل» وعادات وتقاليد وتصورات شخصية تقتل المواهب وتُميتهاء واستهتار 
بديل يصنع مسخًا مشوَّهًا من قشور الثقافة الغربية» أو النسوية المسترجلة التي 
تريد أن تُحيي المرأة بإماتة أجمل ما فيهاء كمسخ فرانكشتاين» حياةً يطيب 
بجوارها الموت. 
ومثلّهم من يحسب أن جمال المرأة في بلادتها وسذاجتها وأن تمامً عقلها 
يُنقص من خيرها وفضلهاء وأن تفقّه المرأة يزري بها وينقص من موضع الأنوثة 
فيها ليزيد موضع الذكورة» وذلك أيضًا فاسدء وإنما أتي أصحابه من تعميمهم 
لنموذج النسوية المسترجلة وظنُّهِم أن تعفّل المرأة وتفقهها لا يكون إلا علئ هذا 
النمطء ولذلك فلو زاد علمهم بنساء العرب ونساء الجيل الذي نزل فيه الوحي 
وتفقهوا في العربية وبيانها وأيام العرب وموضع المرأة منها > لرأوا في كل ذلك 
النموذج الهادي لمن قاربوا الكمال من النساء. 
ل 


فق :ذلف الشيي النقاقي العري القادي سبيت فكت 5 انون تافل إن 
اهتدئ الناس إليه - جمعوا الخير من أطرافه. 

وَإذ تتم .دوو المرأة رمق الرسالة بالذاق يذلنا عن أن عدالة ماين ساسع 
بين ما قدمه الإسلام للمرأة وبين ما قدمه الإسلاميونء ولَدلّنا أيضًا على الفرق 
الشاسع بين أولويات خطاب الرسالة للمرأة وأولويات خطاب الإسلاميين للمرأة 
ولدلنا ثالنًا علئ الأثر اللازم لهذين: وهو المباينة الكبيرة بين دور المرأة وفاعليتها 
زمن الرسالة وبين دور المرأة وفاعليتها في الأوساط الإسلامية المعاصرة'"' . 

الآمر الذي لا أقصد به لنفي إيجابيات وحستات الدور الإسلامي نحو 
التبز اق :كد فرظ هلاه للليئلة عله بالأساس ومثل هذا يُكتمَيل فيه بالإشارة 
للوعي بوجود حسنات وإيجابيات لكن السياق ليس سياقهاء ولدى الإسلاميين 
كفاية من الخطابات التبجيلية. 


)١( 


المرأة كفتنة للمجتمع» هذا هو مركز الخطاب السلفي الموجّه للمرأة» وهو 
راية نهاية السباق التي إذا بلغها السلفي > شعر أنه لا مهمة إصلاحية تجب عليه 
نحو المرأة طالما بلغ غايئة المظفرة تلك . 

إذا كان أحد القراء الكرام يعرف للتيارات السلفية خطابًا إصلاحيًا له 
إجراءات عملية ووزن نسبي معقول يتعلق بالمرأة خارج دائرة نقابها وخلوتها 
واختلاطها وعملها وسفرها > فأرجو أن يدلني عليه. 


)١(‏ لا يخلو كتاب الأستاذ عبد الحليم أبو شقة كنهُ: «تحرير المرأة في عصر الرسالة»» من تحيزات في 
لرأيء. وأخطاء في الاستدلال» وأغلاط في الفهم» كما لم تخل الردود السلفية عليه من نفس 
لأخطاء والتحكمات > لكنه يبقئ واحدًا من أكثر الدراسات فائدة» ومن أكثر البحوث التي بذل 
فيها جهد يستحق التبجيل» ويمكن الاستفادة منه إلى حد كبير في الوقوف على المباينات المشار 
إليها 


ديل 


أي شيءٍ خارج دائرة الدرَّة المصونة والجوهرة المكنونة واللحم والغطاء 
والمصاصة والذباب > رجاءً دلوني عليه. 

قارن هذا بخطاب الرسالة: ستجد أن جميع قضايا الحجاب والخلوة 
والاختلاط لم تظهر في خطاب الوحي إلا في مرحلة متأخرة بعد الهجرة للمدينة 
بزمن طويل» فترتيب هذه القضية في أولويات خطاب الوحي لم يجعلها تحتل 
الصدارة من حيتٌ زمنٌ الإلزام بل تأخرت قرابة عشرين عام. 

ستجد أن الشرع عندما ألزم المرأة بالمحرّم» ألزم الرجل برعاية حق 
محارمه حت صرفه عن الجهاد ليصحب امرأته في سفرها. 

ومع التسليم التام بخطورة توظيف المرأة من حيث كونها فتنة» وأن أول 
فتنة بني إسرائيل كانت في النساء > إلا أن خطاب الوحي المتعلق بهذا لم ينتج 
عنه قط عزلةٌ مجتمعية ولا حصار للمرأة ولا إعدام لدورهاء وفيما يتعلق بسلامة 
نفوس هذا الجيل» فنحن نسلَّم بوجود هذا بالفعل لكن ليس هذا مما تُبنئ عليه 
الأحكام بهذه الصورة بحيث يجعل هذا ذريعة للتنصل من الواقع المبهر لحضور 
المرأة في مجتمع الرسالة» وأنت تجد أن وقوع الزنا زمن الرسالة» ووقوع 
الأتفيال مين رسن وامسراة دوك اللرتاء.ووجتوة التهرأة للق لقره دست 
اوحار مصارن بلقني الل اوتا امي عل ناك ولع ضيه لظا اورت 
يُهدر الحضور الاجتماعي للمرأة المسلمة. 

السلفيون لا يدعون لهدر الحضور الاجتماعي للنساء المتبرجات الذين 
لا يرفعون بالدين رأسّاء هذا قد يبدو مفهومًا لو فعلوه» بقطع النظر عن صحتهء 
وإنما يقع الهدر الاجتماعي على شريحة النساء اللواتي التزمن بالخطاب السلفي 
بالفعل . 

خطابُ رفع درجة التحدي علئ المرأة وجعلها تخوض معركةً شرسة مع 
بيتها وأهلها ومجتمعها وعملها ودراستها - عندما بدأ معها بالنقاب. هل تتخيل 
معي طبيعة النقلة التي تخاطب بها المرأة وتطالب بأن تكون هي أولَ دينها؟ 
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لائحةٌ من المسائل يعرفها الجميع تُبدأ بها دعوة المرأة في الخطاب 
السلفي. وهذا بالطبع هو أحد الإشكالات العظيمة في الخطاب الدعوي أنه كثيرًا 
ما يخاطب المجتمعات المسلمة بأعلئ نقطة» بالنقطة التي لم يبلغها صحابة 
النبي كَلةٍ إلا بعد سنين من التربية الإيمانية وتأهيل النفوس» ثم بعد ذلك أيضًا لم 
تبلغها كلها إلا الصفوة من أصحاب محمد كله . 

الداعية. والوااعظ ريكيانةة الشقيه نا تاكيك انون إليل السابه كاد 
لا يصليء والمرأة قد لا تعرف عن دينها إلا قصصًا لعصر العين وإنزال الدمع - 
فإذا الخطاب الدعوي يريد أن ينقل هذا الفتئ وتلك الفتاة نقلة واحدة من 
الظلمات إلى النور كما يقولون» فيكون الفتئ مطالبًا بكسر أيامه السابقة كلها 
والانسلاخ منها إل حالٍ فيها حزمة أعمال القلوب وحزمة شُعب الإيمان الظاهرة 
مع كمالات الظاهر من اللباس والكلام وصورة الوجهء فيُطالب الفتئ بأن يخوض 
معركة مع هواه وأخرى مع مجتمعه لينسلخ من حالٍ إلى حال في أيام معدودات» 
نطاب القناة"بتخوض مغركة التقاب» .وكسن هوئ نهنا :في الدمض والريئة 
ودوائر الأصدقاء ونوع عملها وعلاقاتها ونمط اجتماعاتهاء وكل ذلك لا بد أن 
يكون معًا وإلا كان هذا نقصًا في الاستقامة» وعلامة على ضعف الاستجابة لله 
وللرسول» ومن يقبل الانتقال لتلك النقطة العليا في تلك الأيام المعدودة (الداعية 
مُستعجل» يريد أن ينجرٌّ مهمته لينقل رجلا آخر من الظلمة للنور) > جعلوه 
كالصحابة الذين أراقوا الخمرء بقطع النظر طبعًا عن أنهم أراقوا الخمر استجابة 
لخطاب لم يأتهم إلا بعد عشرين عامًا من أول خطاب بالرسالة. 

ومع ذلك هناك من استجاب» والسؤال: 

« شريحة النساء اللواتي استجبن لهذا الخطابء ما نصيبهن من الإجراءات 
الإصلاحية بعد ذلك؟ 

« ما حجم البذل نحوهن من أجل علاج المشكلات الطاحنة التي يُغرقهم 
فيها هذا المجتمع؟ 

« ما لائحة المشاريع التي يقدمها الخطاب السلفي للمرأة دعمًا ورعاية؟ 
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الاجاية ظاهرة تجذًا لمن كان متصفا» فلل يجب للمرأة السلفية إلا مخاضة 
لتعليم أوليات العلوم الشرعية» تسيطر عليها في أحيان كثيرة طائفةٌ من المعلمات 
الجاهلات» بلا أدن مسؤولية يقوم بها هذا التيار نحو أزمات المرأة الحقيقية في 
المجتمعات العربية. 

تحذيرات منبرية من الثقافة الغربية» فى حين أن هذه الثقافة تخترق العقول 
بضعف فاعليتك وضعف استجابتك لأزمات مجتمعك قبل أي شيء. 


(؟) 


لعنةٌ التوظيف السياسي» هذه هي اللعنة التي تواجه الإخوان المسلمين في 
أي مجال من مجالاتهم الإصلاحية. 

إن الشخطات الموضه للدرأة :عند حنيناغه.الأاشوان المسلسية أكثن هدو ءامن 
جهة سقف مطالبه» وأكثر انفتاحًا من جهة اختياراته الفقهية وأنه لا يصادم بها 
الحضور الاجتماعي للمرأة» ونتيجة للطبيعة التنظيمية فإن الروابط النسائية 
الإخوانية أكثر باسكا والأزمات الاجتماعية التي تعانيها المرأة الإخوانية من 
أهلها أو في دراستها وعملها أقلَّ حدة خاصة مع التداخل الاجتماعي الإخواني 
في الروابط العائلية. 

يعاني هذا النموذج من انكفائه الداخلي وعدم تعدّيه للمجتمع إلا عند إرادة 
الاصطياد كما شرحناه من قبل» ويعاني أيضًا من تهميش دور المرأة وتقييده. 
فترتنب الأدزان النسائية بحسب الولاء لا الكفاءة كانعكاس لسائر أمراض -التنظيم. 

ثم يأتي التوظيف السياسي ليمنع إيجابيات هذه الصورة الداخلية نفسها من 
التطور نحو نموذج إصلاحي نسائي مكتمل . 

إن الحضور الاجتماعي للمرأة زمن الرسالة» ليس منه أن يُقدَفَ بالمرأة 
لتواجه الاعتداء والتحرش أمام اللجان الانتخابية. 


كما 


إن الحضور الاجتماعي للمرأة زمن الرسالة أدخلها ساحة الجهاد خلف 
مقاتلين أشاوس يزودون عنها بسلاحهم حتئ الموت» وليس منه قط أن توضع 
النساء أمام آليات عسكرية يعتليها من لا خلاق لهم من سفلة الخلق» مع فقد 
شوكة الزود عنهم أو حتئ أخذ حقوقهن عندما تُستلب. 

سيظل المجرم السفاح المعتدي هو صاحبٌ إثم القتل أو الاعتداء» لكن 
سيظل صاحب القرار الغلط بوضع الأمور في غير ما يجب من مواضعها متحملًا 
لإثم قراره» كما أن من أرسل امرأته في فلاةٍ مخوّفة مؤاخذ في الشرع». فكلكم 
راع وكلكم مسؤول عن رعيته» وإن كانت جريمة المعتدي هي مصبٌ تركيزنا 
لا نلفت وجوه الناس عنها قاتلهم الله أن يؤفكون. 

الحضور السياسي للمرأة مهم وضروري» لكن معالمه ينبغي أن ترسمها 
قيادة واعية رشيدة» تستفيد من الكفاءات اللامعة التي تفيض بها المجتمعات 
النسائية» وواقع الحال في جماعة الإخوان المسلمين هو أن توظيف المرأة 
السياسي أبعدٌ ما يكون عن الرشد ورعاية الكفاءات والانتفاع بهاء وإنما هو 
توظيفك أخرق يفتقد للحكمة» جعل المرأةً بمنزلة جندي مشاة» ينالها من الخسف 
والاعتداء ما لم يسمح به دينٌ تحمّظ علئ أي نوع من الأذئ ينال المرأة» واحتاط 
له احتياطًا كبيرًا . 

إن مظاهر وآثار التوظيف السياسي للمرأة الذي مارست جماعةً الإخوان 
المسلمين أبشع صوره وأكثرها افتقادًا للحكمة والاتزان > سيظل وصمة في 
جبين هذا الجيل منها . 


(:) 
إن الفراة"العرة ديس ارماك حتفني : ميا خرة عن اأأناك المتحنات 


العربية عمومًا أو نتيجة لهاء وكثيرٌ منها أ 


زات هي نِتاح ثقافة وأعراف وتقاليد 


1١مل‎ 


النسوية العلمانية تدخل علئ الخط لتقدّم للنساء العربيات حلولًا لأزماتهن. 

أنت ترئ أن هذه الحلول فاسدة وتنطوي علل ضلال عن الدين» وفيها 
متاجرة بحقوق المرأة عن طريق استغلال أزمات النساء من أجل القذف بهن في 
الانحلال والضياع الديني والقِيّمي» لا بأس» معظم هذا صحيح. 

وأنت ترئ أن النسوية الإسلامية تقدم حلولًا فيها عدوان علئ الفقه 
الإسلامي» وعدم تصور لطبيعته وسياقاته وظلم لهء لا بأسء, كثيرٌ من هذا يقع. 

طيب» وحضرائكم معشر الإسلاميين من إخوان وسلفيين ومن تبِعهم ولف 
لفهم»ء قرابة نصف قرن من الزمان. . 

« ما الحلول النظرية فقهيًا وفكريّاء والعملية فرديًًا ومجتمعيًا التي قُدَّمَت 
للتعامل مع أزمات المرأة؟ 

« كم جمعية أو محضن أو مجموعات دعم قمتم بإنشائها لرعاية النساء؟ 

« العنف ضد المرأة» أين أنتم؟ 

يتكئ الفقيه السلفي عل أريكته قائلًا: يجوز للرجل ضربّ زوجته ضربًا غير 
مبرّح للتأديب» ويكون آخر العلاج» هذا خطابكء لا بأس. لكن السؤال: 

« ما الذي تفعله عندما تأتيك الأخت المنتقبة» وتكشف وجهها لزوجتك 
فإذا فيه من مظاهر الظلم والعدوان ما تستحي من رؤيته النفس الشريفة؟ 

لا تُحسن أن تفعل شيئاء ولم تبذل أي جهد لإنتاج رؤية وإجراءات للتعامل 
مع هذاء ولا أخاطبك هنا كفردء فأنا مثلك قد لا أجد ما أفعله. لكني أخطابٌ 
مجموعكم أولئك الذين يفتخرون بمليونيات الغثاء وضعف الفاعلية. 

دعوت النساءً لدخول كليات الطب والتخصص في أمراض النساء؛ لكيلا 
يلع الرجال علئ عورات النساء» هذا خطابك» لا بأس. 

ثم واجهت الأختٌ المستجيبة لخطابك أزماتٍ متنوعة بين اختلاط ونقاب 
وضغوط العمل وصعوبة التعلم من الرجال» هل تعلم عن هذا شيئًا؟ وهل فعلت 
لأجله شيًا؟ 
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أطاعتك المرأةً وغمّلت وجهها ولُزمت قعرٌ بيتهاء لكن في مجتمع مغلق 
عر تووية عقر كيف لوقه أن وري ! 1 

أين مشاريعك الخادمة لهذاء والتي تعرّض شيئًا من الآثار الجانبية للالتزام 
في مجتمع اختلفت تركيبته كثيرًا عن المجتمعات القديمة. 

ا المرأة فيه إشكالات كثيرة» ولا يجوز إلا عند الحاجة» وبيئة العمل 
سيئة» لا بأس هذا خطابك» وفيه أجزاءٌ صحيحة. 

لكن هذه المرأة إذا قعدت في بيتها وليس معها ما يؤهلها للعمل» أو معها 
لكن تركت العمل لمفاسدهء ثم استطال عليها زوج بمنع النفقة» أو ظُلّقت 
وصارت عالة على الناس» لماذا لم نر أموالَ فضائياتكمء وأموالَ دعاياتكم 
السياسية يا معشر الإسلاميين تصّبٌّ في خدمة وصية نبيكم؟! 

طيب» وأنت تفتي للرجل بحقه علئ زوجته كم مرة فكرت في مدئ التزامه 
الديني وقيامه بحقوقها؟ 

لماذا تعطي سيف الحق لمن يتعسف في استعماله ولا يقوم بحقوقه في 
المقابل؟ 

أنا هنا لا أخاطب أفرادًاء أنا أخاطب المجموعات والكيانات والتيارات» 
الت أراها تفننت في هدر مواردها البشرية والمالية علئ نحو لا يفعله من يروم 
الإصلاح أبدًا. ْ 
نصفُ قرنٍ من الخيارات الغَلَّطء والتوظيف الغلطء. والأولويات الغلط» ثم 


لحيل 


قيقة التغريب 


لفظة التغريب (#80105نده:5») من أكثر الألفاظ تداولًا في الساحة الفكرية 
العربية منذ ما يقرب من سبعة عقود كاملة» وقبل هذه العقود السبعة ومنذ اصطدم 
الشرق بالغرب في العصر الحديث كان مدلول هذه الكلمة موجودًا في كلام 
الفقهاء والمصلحين وإن كان بغير هذه اللفظة وبهاء ولكن دون شيوع. 

ومذ وطأت جيوش نابليون مصر وحتيل زماننا هذا؛ فإن العلاقة بين الشرق 
والغرب وموقف الشرقيين من منظومة القيم والعادات والمنجزات المادية الغربية؛ 
هو مدار البحث في الحالة الفكرية العربية. 

ورغم هذاء ورغم كثرة الكتب والمقالات والمحاضرات والندوات التي 
يتخذ اسم التغريب موقعه بين كلمات عنوانها؛ فلا أطمئن إل أي أطروحة قدمت 
تقصد الكشف عن هذا المصطلح ومفهومه؛ ومن ثم تحليله وتحليل الموقف 
الصحيح منه . 

يسوق عدد من الباحثين تعريفات عدة للتغريب» منها: 

«التغريب: تيار فكري يرمي إلى صبغ حياة الأمم بعامة» والمسلمين بخاصة 
بلون الحضارة الغربية وطابعهاء وجعلها أنموذجًا يُحتذّئء وهدقًا يُبتَعّىْء وغاية 
تؤمل في مجالات الحياة وأنشطتها المختلفة ثقافية» وحضاريةء. وفكرية» 
وروحية» وأطلق علئ من تبنوا الفكر الغربي متغربين أو مستغربين». 

ومنها: «صبغ الثقافة الإسلامية بصبغة غربية» وإخراجها عن طابعها 

ل 


الإسلامي الخالصء. واحتواؤها على النحو الذي يجعلها تفقد ذاتيتها وكيانهاء 
وتنماع فيما أطلق عليه اسم الثقافة العالمية» أو الفكر الأممي)0©. 

ومنها: «هجر الذات مما لها ومما حولها ولجوؤها إلئ ما للغريب عنها 
تتلبس به وتتقمصه بدافع جهل أو بدافع دونية أو بدافع نقمة نزقة علئ المحيط 
سياسيًا كان أم دينيًا أم اجتماعيًا . 

يظهر التغريب على الصعيد الفكري والحضاري باعتبار أي إرث حضاري 
أجنبي إرنًا متفوقًا عل تراثنا ومقياسًا فريدًا ووحيدًا للتحضرء به تقاس الأفكار 
والعلوم والفنون في الأمة؛ فإذا حاكته اعترف بقيمتهاء وإذا خالفته حط من 
شأنهاء كأنه يكفي أن يكون الآخرون غيري ليكونوا أفضل مني”" . 

لكن الذي نراه هو أن الدراسة العلمية الدقيقة تتأبيئ عليل مثل هذه 
التعريفات؛ ذلك أنها تسبح في بحر من العمومية غير المنضبطة من جهة» وتنحسر 
إلى تخصيصات غير دقيقة من جهة أخرى, ولا تستقيم الدراسة الدقيقة لهذا 
المصطلح ودلالته التي نقصدها بالبحث؛ إلا بالتعامل معه كظاهرة يساهم في 
فهمها توضيح مدلول دائرة من المصطلحات تشمل مصطلحات: (الثقافة- 
العولمة- الهوية- المركزية الغربية- الحداثة- التأصيل- المثاقفة)؛ فسنعرض 
عرضًا مختصرًا جدًا للمفاهيم الأساسية لهذه المصطلحات,ء ثم نفصّل القول في 
ظاهرة التغريب ومدئ علاقتها بهذه المصطلحات. 


أو لا: الثقافة (ء1دنانه): 
)١(‏ تعريفها: 

الثقافة هي اللفظة العربية التي أفشاها في الناس (سلامة موسئ) كمقابل 
للفظة الأجنبية (عنكانه)ء وقد عنل بها سلامة 5 المعنل الفكري للكلمة» 
)١(‏ «شبهات التغريب» لأنور الجندي (ص/7). 


(0) إفرام البعلبكي في كتابه: «منهجية في النقد .. مدخل إلى تاريخ الفكر العربي» (ص/ 074. 
(؟) في مقالته: «الثقافة والحضارة» بمجلة الهلال (ص/١7١)‏ عدد (ديسمبر: 19717م). 
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الذي كان شائعًا في أوروبا في القرن الثامن عشرء وهو: «مجموعة العلوم 
والمعارف والآداب والفنون التي يحذقها شخص معين». 

أما قبل القرن الثامن عشر؛ فكان للكلمة دلالات أخرئ» منها: الفلاحة 
والزراعة» والطقوس الدينية. 

ومع دخول القرن الثامن عشر باتت هي أحد أثرئ المصطلحات في العلوم 
الاجتماعية» وتكاد تبلغ تعريفاتها مائتي تعريف». أشهرها ثلاثة تعريفات لثلاثة 
أوساط علمية» وهي : 

-١‏ أولها من الوسط السوسيولوجي» وهو تعريف إدوارد تايلور (1911م): 
«الكل المعقد الذي يشتمل علئ المعارف والمعتقدات والفن والقانون والأخلاق 
والتقاليد» وكل القابليات والعادات الأخرئ التي يكتسبها الإنسان بصفته عضو في 


؟- وثانيها من الوسط الأنثروبولوجي» وهو تعريف كابلان: «تقاليد 
وعناصر تراثية منمطة ومتداخلة مع بعضها بعضّاء انتقلت عبر الزمان والمكان من 
خلال آليات غير بيولوجية تعتمد علئ القدرة علئ استخدام الرموز اللغوية» وغير 
اللغوية المتطورة التي ينفرد الإنسان بها)""". 

'- وثالثها من الوسط الفلسفي» وهي في أحد التعريفات الفلسفية: 
«الطريقة العامة للحياة المادية والعقلية والروحية لمجتمع معين». 

ولا بأس من أن نختم بتعريف لأحد الباحثين العرب يقول فيه: «الثقافة هي 
مجموع المعلومات والمعارف والممارسات والقيم الخاصة بشعب ما والتي يعيش 
بمقتضاهاء وهي التي تميزه عن غيره من الشعوب؛ لأنها تعبير صادق عن 
شخصيته وملامح هذه الشخصية وطريقته الخاصة في الحياة)"" . 
)١(‏ في كتابه: "عنناطانك علالاتصسةرم" (الثقافة البدائية» (ص/١).‏ 
(؟) «المفاهيم والمصطلحات الأنثروبولوجية» لشارلوت سيمور سميث (ص/١٠”).‏ 
(") «الحضارة - سلسلة عالم المعرفة» لحسين مؤنس (ص/89). 


دحل 


(؟) العلاقة بين الثقافة والحضارة: 

هناك عدد من الاتجاهات المختلفة في تصورها للعلاقة بين هذين 
المصطلحين» وهي : 

الاتجاه الأول: يرئ أن المصطلحين يدلان عليل حقيقة واحدة. 

الاتجاه الثاني: يرئ أن الحضارة تختص بالشق المادي فقط من الثقافة دون 
الروحي والأخلاقي والفكري والفني» واسم الثقافة يعم الجميع؛ فكل حضارة 
ثقافة» وليست كل ثقافة حضارة. 

الاتجاه الثالث: يرئ أن الثقافة تختص بالجانب المعنوي (الديني 
والأخلاقي والفكري والفني)» في حين اسم الحضارة يعم الجميع؛ فكل ثقافة 
حضارة» وليست كل حضارة ثقافة. 

الاتجاه الرابع : يخص اسم الحضارة بالجوانب المادية. ويخص اسم 
الثقافة بالجوانب الروحية والأخلاقية والفكرية. 


2 


ثانيا: العولمة (دمتدعنتلهطماع): 


)١(‏ تعريفها: 

من العسير تعريف العولمة بتعريف جامع مانع» ومن العسير -أيضًا- إيجاد 
تعريف لا يحمل دلالة قيمية» ولذلك سنذكر للعولمة تعريفين أساسيين : 

الأول هو تعريف يقف موقمًا محايدًا من طبيعة الظاهرة» وهو: «زيادة درجة 
الارتباط المتبادل بين المجتمعات الإنسانية؛ من خلال عمليات انتقال السلع 
ورءوس الأموال وتقنيات الإنتاج والأشخاص والمعلومات)""'. 

الثاني هو تعريف إجرائي يقوم علئ ذكر ثلاث عمليات تكشف عن 
جوهرهاء وهي: «العملية الأولئ: تتعلق بانتشار المعلومات؛ بحيث تصبح مشاعة 
لدى جميع الناس . 
)١(‏ نقله عن الأدبيات الغربية عمرو محبي الدين في: «العرب والعولمة - ندوة فكرية» (ص/ 0"0). 


١0 


والعملية الثانية: تتعلق بتذويب الحدود بين الدول. 

والعملية الثالثة: هي زيادة معدلات التشابه بين الجماعة والمجتمعات. 

بحيث يمكن القول إن جوهر عملية العولمة يتمثل في سهولة حركة فئات 
ست بين الدول علئ النطاق الكوني» وهي: بضائع وخدمات» وأفراد» وأفكار 
ومعلومات» ونقود» ومؤسساتء. وأشكال من السلوك والتطبيقات)"'". 

ولا شك أن هذه الظاهرة ليست حديثة»ء بل هي ضاربة في القدم وأقدم 
حت من حقبة الثورة الصناعية التي اعتاد الباحثون على ربط بدايات العولمة بها؛ 
إذن عمليات الانتقال هذه لم ينفك عنها الاجتماع البشري منذ قرون طويلة» لكن 
الذي لا شك فيه هو أن الثلاثين عامًا الأخيرة شهدت قفزات نوعية في هذه 
الظاهرة؛ سواء على مستوئى آلياتها أو علئ مستوى فعالياتها؛ خاصة بعد ثورة 
الاتصالات الرهيبة» وسقوط الاتحاد السوفيتي وتهاوي الآيديولوجيات القومية» 
ومحاصرة العلمنة للأديان. 
(9) علاقة العولمة بالثقافة : 

الثقافة هي أحد المجالات التي يقع عليها فعل العولمة؛ بأن تنتقل 
بمستوياتها المادية والفكرية والفنية والدينية عبر وسائل الاتصال والتقنية؛ من غير 
أن تعوقها حدود جغرافية. 

وللوهلة الأولئ؛ فالعولمة الثقافية هي: ترك الحرية المطلقة للثقافات 
الأكوعا أن عكر عن النبعها وتنطل مق :سافنا الشين إلى آذاقة. وبع تووالبيعة ده 
العالم؛ وفق فرص متكافئة بحيث تتفاعل الثقافات فيما بينها في ظل ثورة 
الاتصالات التي تسهل من نقل الأنماط الحضارية والثقافية من منطقة إلى أخرى. 

إلا أننا إذا دققنا النظر واختبرنا معرفتنا حول العولمة بتحققاتها في الخارجء 
تهدف العولمة الثقافية إلى خلق عالم بلا حدود ثقافية؛ فالأفكار والمعلومات 
والاتجاهات والقيم والأذواق تنتقل علئ الصعيد العالمي بأقل قدر من القيود 


)١(‏ السيد ياسين في: «العرب والعولمة- ندوة فكرية» (ص/77). 


١04: 


والضوابط والعراقيل؛ ففي ظل العولمة تفقد الدول القدرة على التحكم في تدفق 
هذه الأمور الذي يتم عبر وسائط وتقنيات جديدة لم تبرز إلا في العقد الأخير من 
القرن العشرين؟ فقد أصبح ملايين البشر موحدين تلفزيونيًًا وتلفونيًا ومن خلال 
البريد الإلكتروني وشبكات الإنترنت”'". وبما أن العولمة هي ظاهرة عالمية تستند 
على الاختراق القسريء أو في أحسن الأحوال الاختراق التلقائي» من خلال 
وسائل' الاتضال بأتواعها كآفة المسموعة والمقزوءة والعركيةء: لذ فإن عملية 
الاختراق الثقافي هي جزء من عملية الاختراق الكلي» وإن كانت أكثر عممًا 
واتساعًا وشمولًا. وعلئ هذا الأساس فإن عملية الاختراق الثقافي في ظل 
العولمة ليست عملية تفاعل حضاري» بل هي في حقيقتها عملية قهر للثقافة 
الوطنية من خلال الثقافة الغازية المعولمة. 

والواقع أن الثقافة المعولمة ليست سوئى تسمية أخرئ للثقافة الأمريكية» 
وهذا يكاد يكون مبررًا في الحقيقة لأنها صاحبة السطوة الأكبر في النظام 
المعولم» وهذا يعطي ثقافتها أولوية التمدد والانتشار في العالم'"'. 
(*) العلاقة بين العولمة والحداثة وما بعد الحداثة: 

لا شك أن قيم الحداثة مع نتاجها المادي هي أهم المكونات التي يراد 
تصديرها من المركز إل الأطراف؛ لذلك يقول علي حرب: (إن من العوامل التي 
ساعدت على بروز ظاهرة العولمة هي الحداثة وما بعد الحداثة واكتشافات 
الهندسة الوراثية» وجميعها ما هي إلا مقدمات ومدخلات أساسية لهذه 
الظاهرة)”" . 
)١(‏ عبد الخالق عبد الله العولمة جذورها وفروعها وكيفية التعامل معهاء مجلة عالم الفكرء العدد ”2 

8 »؛, ص .8١‏ 

(0) حاتم هاتف. العولمة .. الواقع واحتمالات المستقبل» مجلة الزحف الكبيرء العدد لا ١٠٠٠غ‏ 


ص7 7. 
(*) علي حرب» فتوحات العولمة ومأزق الهوية» المركز الثقافي العربي» بيروت 999١م»‏ ص56١.‏ 


حل 


و«العولمة تقع ما بين الحداثة وما بعد الحداثة؛ فهي تأخذ من الحداثة 
وجهها السلطوي؛ فالحداثة عدت الذات مركز العالم» والعولمة عدت أمريكا 
مركز العالم أو أن الوجه الحقيقي للعالم هو الوجه الليبرالي» بمعنئ آخر أن هناك 
دول مركز ودول هامشء وعلئ الهامش أن يسع دومًا إلى اللحاق بالمركز علئ 
حساب أن المركز يشكل النموذج أو المثال الذي يجب أن يقتدى به. 

أما من ناحية علاقتها (العولمة) بما بعد الحداثة؛ فيمكن القول إن العولمة 
ترتبط بما بعد الحادثة كونها تحاول مسخ الهويات وإزالتها. وذلك عن طريق 
الإيهام حول مفهوم الحقيقة؛ فهي تدعو إلى التنوع والاختلاف» وهذه السمات 
هي من سمات فكر ما بعد الحداثة؛ إلا أن أصحاب العولمة هم من يمتلك التقنية 
ورأس المال اللذين يساعدان في انتشار الثقافة» وأمريكا هي من يمتلك هذه 
التقنية ويسيطر علئ أكبر رأس مال في العالم؛ وبالتالي فهي تحاول أن تؤثر في 
المجتمعات والدول؛ بحيث تروج لثقافتهاء وتكثر من سيطرتها)"'". 


ثالمًا : الحداثة (مسحتمعع0مم): 


)١(‏ تعريفها: 
هي مجموع التشكيلات الفكرية والسلوكية ودعاماتها المؤسسية المرتبطة 
بظهور المجتمع العصري . 


فى المخصة النوادة لدان فصر الهضة وعفر الخوير :ينيك الجمرت 
الأصول الفلسفية التي أَسّسّت في هاتين الحقبتين» وهي: 

-١‏ استقلالية العقل. 

؟- رفض الأحكام المسبقة؛ خاصة المبنية منها علئ كونها تمتلك سلطة 
أو تستند إليها . 

'- بلورة منظومة فكرية سياسية تقوم علئ مفاهيم الحرية (فولتيرء كنط)ء 
والتسامح (لوك)» والمساواة (روسو). 
)١(‏ انظر: «العرب والغرب وأزمة الهوية في زمن العولمة» لعلي بن عبد الهادي المرهج. 

ل 


5- فكرة التقدم المبنية على أساس فهم تاريخي لتطور المجتمعات"''. 

مما أنتج حُزمة من المفاهيم الفلسفية والاجتماعية والسياسية» صارت هذه 
المفاهيم بمنزلة الدين الإنساني العقلي الذي حل» ويراد له أن يحل محل الأديان 
في تشكيل منظومات القيم وإدارة المجتمع والدولة» بل والوصاية على الفرد نفسه 
وصاية تحدد له كيف يفكر في القضاياء وكيف يرئ الأشياء بحيث يكون عقلانيًا 
ا ْ 
واختلطت هذه المفاهيم بالمفاهيم الاقتصادية مع التقدم التقني» والتحولات 
الاجتماعية؛ لتنتج الهوية الثقافية للبرجوازية الغربية منذ القرن التاسع عشر وحتئ 
الآن؛ رغم ما يعتريها من مراجعات أحيانا. 

فالمشروع التحديثي هو مشروع العقلانية المادية الذي يرئ أن العالم يحوي 
داخله ما يكفي لتفسيره» وأن عقل الإنسان يحوي المقدرات الكافية للقيام بعملية 
التغيير هذه» والحداثة هي وريثة النهضة وبنت التنوير» وقد لخص بيتر برغر 
الحداثة في خمس نقاطء هي: المعرفة المجردة - الفردية - الليبرالية - التوجه 
المستقبلي - العلمانية)”" . 

ويقول آلان تورين: «تعمل فكرة الحداثة علئ إحلال العلم محل الله في 
مركز المجتمع؟؛ مفسحة المجال للعقائد الدينية في الحياة الخاصة». 

ويؤكد تورين علئ أنه: «لا يكفي قيام التطبيقات التكنولوجية للعلم حتئ 
نتحدث عن مجتمع حديث؛» يتعين علئ النشاط الثقافي بالإضافة إلى ذلك: أن 
يكون محميًًا من الدعوات السياسية أو العقائد الدينية» وأن يحمي حياد القوانين 
من محاباة الأقارب أو الزبونية والرشوة» وألا تكون الهيئة العمومية والخاصة 
أدوات مسخرة لخدمة مصلحة سلطة شخصية» وأن يتم فصل الحياة العامة عن 
الحياة الخاصة» كما يتعين أن تكون الثروات الخاصة منفصلة عن ميزانية الدولة 
وقو السوسساية ا . 
)١(‏ انظر: «مخاضات الحداثة» لمحمد سبيلا (ص/ ل/اه). 


انط سير ااانا ا جراد لكان رقع و 1011 
(*) انظر: «نقد الحداثة» لآلان تورين (ص/١١).‏ 


١/ 


ويقول الجابري عن الحداثة أنها : ااتستوحي أطروحاتها وتطلب المصداقية 
لخطابها من الحداثة الأوربية التي تتخذها أصولًا لها" . 

وطريق ذلك (كما يرئ زكي نجيب محمود): «لن يكون بالرجوع إلى تراث 
قديم؛ وإن مصدره الوحيد هو أن نتجه إلى أوروبا وأمريكا؛ نستقي من منابعهم ما 
تطوعوا بالعطاء. وما استطعنا من القبول وتمثل ما قبلناه)”" . 

ويقول يحيئل الأمير: «وليست الحداثة إلا أفكارًا أنتجتها الثقافة الغربية» 
وأمدت بها كل العالم الذي يدين لتلك الحضارة بكل ما هو فيه من تقدّم وتحضّر 
وتطور في أدوات الحياة والاتصال»”" . 
(9) الفرق بين الحداثة والتحديث: 

هناك من يرى أن التحديث هو مجرد تطبيق الحداثة» وتفعيلها في مفاصل 
المجتمع والدولة”*': وهناك من يرئ تخصيص التحديث بالجوانب المادية 
والحداثة بالجوانب القيمية؛ فيقول زكي الميلاد: «الفروق واضحة بين الحداثة 
والتحديث؛ فالأولئ ترتبط بالجانب الذهني والعقلي والقيمي؛ أي بالبناء الذي 
يخص المحتوئ الداخلي» والثانية ترتبط بالجانب المادي؛ أي البناء الذي يخص 
التحديث الخارجي. وحسب الاعتقاد في الفكر العربي؛ إن الحداثة هي المكون 


.)١5/ص( انظر: «التراث والحداثة»‎ )١( 

(0) انظر: «تجديد الفكر العربي» (ص/ 85). 

() في كتابه: «أيام الإرهاب في السعودية» (ص/79). وأوردته لا لأهمية فكرية خاصة» وإنما كنموذج 
لتصور النخبة التغريبية السعودية عن الحداثة» ويمكن رصد بدايات الحداثة التغريبية ومراحلها في 
السعودية من خلال: 
-١‏ حكاية الحداثة - عبد الله الغذامى - المركز الثقافى العربى. 
”- الليبرالية السعودية بين الوهم والحقيقة :شاك النابلسي د ارس العربية للدراسات والنشر. 
“- خماسية «مدن الملح» - عبد الرحمن منيف - المركز الثقافي العربي. 
5- رواية: «مدن تأكل العشب» - عبده خال - دار الساقى. 
- رواية: «شرق الوادي» - تركىي الحمد - دار 2 

(5) انظر: كلام فتحي التريكي» في «الحداثة وما بعد الحداثة» حوار بين فتحي التريكي وعبد الوهاب 
السبيرئ” (صن/31).. 


يحل 


الشرطي للتحديث التي تسبقه زمنًا وتنتظم عليه تأسيسًا. هذه هي القاعدة التي 
لا تبديل فيها ولا تحويل. والتحديث الذي يرتبط بعالم الآشياء كالأدوات التقنية 
والتكنولوجية» يمكن أن يقتبس ويستورد من الخارج. أما الحداثة فلها منهجية 
تختلف كلكا قي لا ساع:ولا تشعرى .ولا تسد أو شسورة لأنينا عملية 
استنبات وتحويل في البنّئ الداخلية» وعلئ علاقة بتشكيل الفكر وصياغة العقل 
ومنهج النظر والتفكير؛ فليس هناك تقدَّم في التحديث من غير تقدَّم في الحداثة. 
والذي حصل في العالم العربي -في نظر البعض- هو تحديث بلا حداثة؛ الأمر 
الل جحل التعديت وها وفوي؟/7. 
() العلاقة بين الحداثة والعلمانية: 

سبق أن العلمانية مكون رئيس من مكونات الحداثة الغربية» أما في العالم 
العربي؛ فقد حرصت أكثرية النخب التغريبية علئ الحفاظ على هذا المكونء 
بل في أحيان كثيرة كانت تطابق بين العلمانية والحداثة؛ بحيث: «لم تتجه عملية 
التحديث نحو إشاعة العلم والمعرفة كما كان متوقعّاء وإنما سعت إلى إعادة 
تشكيل المجتمع على النمط الغربي» كما ظهر في النمط الفرنسي بخصوصية 
تدرقه العلماتتة الج 

ويقول زكي الميلاد: «من أخطاء الحداثة في العالم العربي تلازُمها مع 
العلمانية» التي عملت على إقصاء الدين والقيم الدينية» وتنكرت لهوية الأمة 
وترائها وتاريخها وحضارتها»" ". 
(:) العلاقة بين الحداثة والهوية: 

يقول برهان غليون: «الحداثة تفترض بالأساس أن هذه الذات تخفي خطر 
الخصوصية المبعدة عن الحضارة والمبررة للحفاظ علئ التقاليد؛ فالحداثة هي 
)١(‏ انظر: «الفكر الإسلامي» لزكي الميلاد (ص/77). 


(1) نقلا عن: «الفكر الإسلامي' لزكي الميلاد (ص/ .)8١‏ 
(") انظر: «الفكر الإسلامي» لزكي الميلاد (ص/ .)8١‏ 
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تغيير في كل الاتجاهات لين الواقع والفكر العربيين. إنها اندراج دون أوهام في 
العالمية والحضارة المادية». وأولوياتها هي إنهاء هذه الخصوصية وذلك 
العراث)7' , 1 

فمن أهم (إشكاليات الحداثة في خطاب الفكر العربي» هو طرح الحداثة 
في مواجهة الهوية» واستعداؤهاء والإطاحة بها إذا اقتضئ الأمر)"”". 
(5) العلاقة بين الحداثة والتراث: 

أما في التصور الغربي فإن التراث هو أحد مكونات الهوية التي لا ترى 
الحداثة الغربية لنفسها مكانًا إلا أن تقطع معهاء ولذلك بعد أن وظف الغرب 
بعض مكونات تراثه في عصر النهضة» وبعد أن قطع مع المسيحية وأنسن بعض 
قيمها في عصر التنوير؛ عاد ليستقر في نموذجه السائد حاليًا «الذي يؤسس رؤيته 
عليل قاعدة القطيعة بين الحداثة والتراث؛ فإما حداثة بلا تراث» أو تراث 
بلا حداثة؛ فكما أن الماضى والحاضر لا يجتمعان؛ فكذلك التراث والحداثة 
ا نا 1 

ويقترب منه التصور الشرقي عند التغريبيين العلمانيين» الذين يرون في 
التراث أنه: «هو القيد الذي يحرم الوعي من الانطلاق نحو العصرية ويغلق عليه 
أبواب الجنة؛ فأصبحت النهضة ثورة على التراث» وأصبح إقصاء التراث عن 
التاريخ» وإبعاده عن مناحي النشاط الاجتماعية والفردية» هو أساس التقدم 


وشرطه معًا. وهذا الإقصاء هو الذي أخذ اسم الحداثة)29؟ . 


لكن إذا نظرنا في طرائق هذا الإقصاء ووسائله؛ أمكننا: تقسيم مواقف 
التغريبيين من التَواث الخ موقفين نسي يشتركان في مقصد الإقصاء ويختلفان في 


.)١95 انظر: «اغتيال العقل» (ص/‎ )١( 
(؟) انظر: «الفكر الإسلامي» لزكي الميلاد (ص/077).‎ 
انظر: «الفكر الإسلامي» لزكي الميلاد (ص/0776.‎ )9( 
.)١95 (؟) انظر: «اغتيال العقل» (ص/‎ 


.د" 


الموقف الأول: الدعوة إلى القطيعة مع مطلق التراث طيًّا لصفحته بحلوها 
اا 

ويشيع هذا الموقف في كتابات طبقة من التغريبيين؟ نعرض لنماذج منها : 

)١(‏ زكي نجيب محمود (في طوره الآول). 

حيث يقول: ١لا‏ أمل في حياة فكرية معاصرة إلا إذا بترنا التراث بترّاء 
وعشنا مع من يعيشون علمًا وحضارة)”"' . 

(0) عبد الله العروي. 

فيقول: «جاءت فكرة القطيعة التي مؤداها القول باستحالة إيجاد أجوبة عند 
أجدادنا عن مشكلات لم تطرح إلا بعد القرن الثامن عشرء ولكل من يتحدث عن 
التراث من دون أن يقوم هو نفسه بهذه القطيعة». ومن دون أن يفهم بأنه قد 
حصلت في القرن التاسع عشر قطيعة بالنسبة إلى الإنسانية جمعاء وليس بالنسبة 
إلى أوروبا فحسبء. وظهرت مشكلات لا يمكن مواجهتها بالرجوع إلى التراث 
كيفما كانت هوية هذا التراث؛ أي إذا لم يقبل المفكر العربي بهذه القطيعة؛ فإنه 
يدخل في متاهات لا حصر لها نتيجة قيامه بمقارنة ما تستحيل مقارنته» ويقول 
أفكارًا عن أصول لم تكن موجودة في الماضي"". 

وفي تعريض باستحضار أسماء تراثية بعينها كمدخل لتبيئة الحداثة يقول: 
اايستحيل علينا -نحن القراء- أن نرئ العناصر المكونة دون استحضار المفهوم 
المكتمل» ولا عند ابن عربي مفهوم الحرية مكتملاء ولا عند الشاطبي مفهوم 
الدولة مكتملاء ولا عند ابن خلدون مفهوم التاريخ مكتملاء ولا عند ابن رشد 
مفهوم العقل مك220 
)١(‏ انظر: في استعمال هذين التعبيرين: (القطيعة مع التراث». طي الصفحة) في: «مفهوم العقل) 

لعبد الله العروي (ص/ 2.٠١‏ )2 

(0) انظر: «تجديد الفكر العربي» (ص/8). 


إفرق عن: «أسئلة النهضة 0 المغرب» لنور الدين أفاية (ص/0). 
(5) انظر: «مفهوم العقل» (ص/ .)١5-١5‏ 


١ 


الموقف الثاني: الدعوة إلئ القطيعة مع الفهم السلفي للتراث والدعوة 
لإعادة تفسير التراث؛ بما يسهم في تبيئة مفاهيم الحداثة والتغريب. 

ويشيع هذا الموقف في كتابات طبقة من التغريبيين؛ نعرض لنماذج منها : 

)١(‏ محمد عابد الجابري. 

فتقؤل :إن الححداثة تيدأ ياحعواء الخراك:وامعلذكة؟ لآن ذلك ويجده هو 
السبيل إلى تدشين سلسلة من «القطائع» معه إل تحقيق تجاوز عميق له. إلى تراث 


١ 0 5‏ 
جديد نصنعهء تراث جديد فعلا ا 


وأبقولة :لذ سبيل إلا" التعديد والسمديك ىا إلا مو بلجل التراك"تفبيه 
وابوشائلة الخاضة وإ مكانا ف لاني 

55 

فيقول: «التراث هو نقطة البداية كونها مسئولية ثقافية وقومية» والتجديد هو 
إعادة تفسير التراث طبقًا لحاجات العصر؛ فالقديم يسبق الجديدء والأصالة 
أساس المعاصرة» والوسيلة تؤدي إل الغاية. التراث هو الوسيلة» والتجديد هو 
الغاية» وهي المساهمة في تطوير الواقع»”". 
(5) العلاقة بين الحداثة والثقافة : 

الحداثة وقيمها وتبدياتها الفكرية والاقتصادية والفنية والمعمارية والأدبية 
والمادية هي الثقافة الغربية العالمة» وتتميز الحداثة بخمس ظواهر ثقافية أساسية» 
تسم العصور الحديثة كلها هذه السمات. هي: 

.١‏ العلم؛ باعتباره بحنّاء وإسقاطًا التصورات قبلية علئ الطبيعة بغية إدراكها 
رياضيًا . 


200 انظر: (حوار المشرق والمغرب)» (صس/ 7ك طبعة الدار البيضاء» ا (19196م). 
(0) انظر: «العقل الأخلاقي العربي» (ص/078). 
(9) انظر: «التراث والتجديد» (ص/؟17١)‏ وتنظر: (ص/19١).‏ 


ا 


”. التقنية الممكنة من حيث إنها هي جوهر العلم ذاته. 

“. دخول الفن في أفق علم الجمال؛ أي تحوله من كونه انعكاسًا لنظام 
العالم إل كونه تعبيرًا عن الذات الإنسانية وانعكاسًا للذوق. 

:. النظر إل الأفعال الإنسانية؛ باعتبارها تعبيرًا عن ثقافة أو حضارة. 

. غياب المقدس وحضور التاريخ”"©. 

والحداثة هي الجيش الذي يُصارع به الغرب ثقافات المجتمعات الأخرى, 
و«تتميز الحداثة بأنها تحول جذري علئ المستويات كافة: في المعرفة» في فهم 
الإنسانء في تصور الطبيعة» وفي التاريخ. إنها بنية فكرية كلية» وهذه البنية عندما 
تلامس بنية اجتماعية تقليدية؛ فإنها تصدمها وتكتسحها بالتدريج ممارسة عليها 
ضربًا من التفكيك ورفع القدسية. تستخدم الحداثة أساليب رهيبة في الانتشار 
والاكتساح؛ فهي تنتقل كالجائحة في الفضاءات الثقافية الأخرى؛ إما بالإغراء 
والإغواء عبر النماذج» والموضة والإعلام» أو عبر الانتقال المباشر من خلال 
التوسع الاقتصادي أو الاحتلال الاستعماري أو الغزو الإعلامى بمختلف أشكاله. 
عير ذلك وق القدوات جوالوسات . 

وعندما تصطدم الحداثة بمنظومة تقليدية؛ فإنها تولد تمزقات وتخلق 
تشوهات ذهنية ومعرفية وسلوكية ومؤسسية كبيرة» وتخلق حالة فصام وجداني 
ومعرفى ووجودي معمم؛ وذلك بسبب اختلااف وصلابة المنظومتين معًا ؟؛ فللتقليد 
صلابته وأساليبه في المقاومة والصمود أمام الانتشار الكاسح للحداثة» وطرائقه 
في التكيف معها ومحاولة احتوائهاء كما أن للحداثة قدراتها الخاصة علئ اكتساح 
وتفكيك المنظومات التقليدية» وأساليبها فى ترويض التقليد.» ومحاولة احتوائه 
أو امكدماجه أو اإقراغة من محمو 70 
)١(‏ انظر: «مخاضات الحداثة» لمحمد سبيلا (ص/ 57). 
(0) : انظر: «مخاضات الحداثة» لمحمد سبيلا (ص 55). 
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رابعًا: الهوية (تإؤنامء0): 


)١(‏ تعريفها: 

قدمت العلوم الاجتماعية عدة تعريفات للهوية» منها تعريف ديفيد إل. 
روسو الهوية؛ بأنها: احزمة من القيم المشتركة والمعتقدات» والاتجاهات والقيم 
والأدوار» تُستخدّم لرسم الحدود بين هوية من هو داخل الجماعة ومّن هو 
خارجها). 

وعرفها أنتوني غيدنز بأنها: «السمات المميزة لطابع الفرد أو الجماعة التي 
تتصل بماهيتهم وبالمعاني ذات الدلالة العميقة لوجودهم)""'. 

وعرفها أليكس ميكشللي بقوله: «مركب من العناصر المرجعية المادية 
والاجتماعية والذاتية المصطفاة؛ التي تسمح بتعريف خاص للفاعل 
الاجتطاعى )7 

ويرتبط مفهوم الهوية بتعارف جماعة معينة علئ أنها مجموعة متجانسة, إِثنّا 
أو محليًا أو مهنا أو دينيًا؛ فهي وعي بالذات والمصير التاريخي الواحد من موقع 
الحيز المادي والروحي. 
(؟) العلاقة بين الهوية والثقافة: 

تستعمّل الهوية كمرادف -أحيانًا- للفظ الثقافة» لكن الأدق هو القول بأن 
الثقافة و(الثقافة العالمة بالتحديد)”" تحظى بالنصيب الأكبر في تشكيل معالم 
الهوية؛ بحيث يمكن القول إن ثقافة الفرد أو الجماعة هي المكون الأهم والمحدد 
الأكبر لطبيعة ومعالم هويته. 

وإذا اختصصنا من الققافة ما'له النصيبي الأكبر:فى تشكيل الهويات؟؛ 
فسنختص عاملين أساسيين» هما: اللغة» والدين. 1 

)١(‏ الثبت التعريفي في نهاية كتابه: «علم الاجتماع» (ص/757). 


(0) انظر: «الهوية» لأليكس ميكشللي (ص/59١).‏ 
() تمييرًا لها عن الثقافة الشعبية. 


586: 


(9) العلاقة بين الهوية والحداثة: 

تمثل الحداثة تحديًا للهوية» وتمثل الهوية عائقًا أمام الحداثة؛ بحيث يمكننا 
القول إن: «طرح الحداثة الغربية كنموذج يجب تمثله والتزامه؛ خاصة بعد أن 
صار تفوق الحضارة الغربية والاستعمارية واقعًا لا يمكن إنكاره»ء هو ما نشط 
مفهوم الهُوية واستعماله كتعبير عن الخصوصية؛» كما نشط كتعبير عن الانتماء 
وتجل للحديث عن المواطنة مع قانون الملة؛ سواء في ترويج الاستعمار للأقلية 
ودعوة حمايتهاء وهو ما وجد تجاوبًا من بعض هوامش الأقليات مثل الجنرال 
يعقوب مع الحملة الفرنسية أو الدكتور أخنوخ فارسء أم في نشاط الإرساليات 
التبشيرية» أو حديثة عن عوائق التقدم الثقافية (اللغة الفصحيئ -الشريعة وحرية 
الرأي والتعبير- الأتراك والخلافة العثمانية ...)» وغير ذلك)20. 


(؟) العلاقة بين العولمة والهوية: 
ايمكننا القول إن العولمة هي إلغاء لهويات شعوب لصالح شعب يمتلك 

كثير من اليات السطو والغلبة» فإذا كان مفهوم الهوية يعني ما به يكون الشيء 
نفسه»؛ فإن هذا المفهوم لم يعد له أهمية في زمن العولمة؛ لأن الشيء لا يكون 
نفسه بل هو غيره؛ فبعد أن كان ما يميز الهوية التفرد والتميز؛ أصبح مع العولمة 
التماثل والتشابه بين الثقافات هو هوية العولمة» وإذا كانت الهوية «مطابقة الشيء 
لنفسه»؛ فقد أصبح مع العولمة مطابقة الشيء للآخرء وأصبح مفهوم «التذاوت» 
مع الآخر هو الذي يحكم زمن العولمة؛ فمنطقها هو أن يجتمع النقيضان معَاء 
وبعد أن كان من قوانين المنطق الثالث المرفوع؛ أي إما أن يكون الشيء هو هو 
وإما أن يكون غيره» أصبح مع العولمة من الممكن أن يكون الشيء هو وغيره 
معاء إنه تقويض لقوانين المنطق وتجاوز للعقل لفرض نظام القطب: الواحد”” . 
)١(‏ انظر كتاب: «أزمة النهضة العربية وحرب الأفكار .. قراءات في الخطاب العربي المعاصراء 

القسم الثالث: «مفاهيم وقضايا معاصرة»» الفصل الأول: «مفهوم الهُوية بين الثبات والتحولاء 

تأليف: هاني نسيرة» الهيئة المصرية العامة للكتاب» (ص//الا١).‏ 
(0) انظر: «العرب والغرب وأزمة الهوية في زمن العولمة» لعلي بن عبد الهادي المرهج. 

"٠١ه‎ 


- 


خامسا: المركزية الغربية: 

هي نظر أوربا الغربية لنفسهاء وتصوير البعض لها على أنها: «مركز العالم 
دنا وفلسئفة وسياسة وافهناذا وأخلانا وعحضارة” 3 , 

وهي (في صورتها الأيديولوجية): القول بضرورة وحتمية الثقافة الغربية 
وتعاليها عن النقدء ورفع مقولاتها وحلولها لرتبة المرجعية» والتعامل مع الغرب 
بوصفه غربًا كونيًا يمثل المركز الفاعل في العالم والمعيار السليم في الثقافة 
والسلوك» وكل المظاهر السياسية والاجتماعية والفكرية والاقتصادية» ومن 
تبدياتها أنها: «تبشر بدين الغرب (الديمقراطية والحرية)» وقد أصبح عقيدة يجب 
فرضها علئ الكل؛ دون مراعاة لظروف الآخرين» ودون احترام لعلاقات الشعوب 
لاخر جم عانيد لقي زرط الاد لجل عو لكر بادا وقريه و ادير 


بالاحترام)”" . 


سادسًا : التأصيل (م نوع تامع طانة) : 

التأصيل: هو فى هذه السياقات عملية الرد إل أصول قديمة» والتمسك بها 
كونها مرجعيةء وجعلها معيارًا يُورَن به القول والعمل. ومنه صّكَّ مصطلحا 
(الأصولية)» و(الراديكالية), وقد يوضع في حقل دلالي واحد مع التطرف 
اا 

وهو بهذا يعادي ما جاءت به الحداثة من دعوة للثورة على القديمء ومن 
أيديولوجيا تقدمية؛ «فالنظام المعرفي أو نظام الحقيقة في النموذج الحداثي الغربي 
يقوم عل أساس من الاعتقاد بأن الحقيقة الكلية هي محصلة لعملية تركيبية تتحقق 
في المستقبل وتنجلي عنها الصيرورة» وهي رؤية معرفية تقر بتقدم العقل وتقدم 
العلم والمعرفة كلما سرنا قُدُمًا في التاريخ إلى الأمام؛ مما يؤسس لمفهوم للنهضة 
)١(‏ انظر: «المسلمون وغيرهم .. العقبات الإبستيمولوجية» لعبد الحميد يويو ضمن كتاب: «الإسلام 


والغرب نحو عالم أفضل (ص/7١١).‏ 
(؟) من كلام لحمادي الصيد منقول في: «إيديولوجيا الحداثة»» غريغوار مرشو (ص/7١٠).‏ 


املا 


قائم عل أساس من التجاوز والانقطاع والتأسيس من جديد؛ فتعطي بذلك 
مشروعية نظرية لكل عمليات الهدم الثقافي والرغبة في تجاوز الماضي عموماء 
لا باعتباره مرحلة تاريخية فقط. بل باعتباره قيمة سلبية تعيق حركة المجتمع نحو 
الأمام» نحو التقدم والحضارة كما يرئ الحداثيون» ويحتل العقل بمفهومه 
الديكارتي في هذا النظام المعرفي المرتبة العليا في هرمية الوجود؛ فهو مصدر 
الحقائق» وهو أصلهاء وهو الذي يصادق على وجود ما هو موجودء وينزع هذه 
الصفة عما يراه غير موجود؛ لمجرد أنه لا يدخل في مداه المعرفي» ومن ثم؛ 
فالإنسان صاحب العقل هو سيد الوجود وهو الإله الحديث؛ كما أعلنته الفلسفات 
الإنسانوية العقلانية الحديثة. 

أما نظام الحقيقة في التصور الإسلامي؛ فهو أنها ليست نتاج عملية تركيب 
تأتي بها الصيرورة» إنما هي مُعطّى ثابت ومكتمل وغير قابل للتبديل ولا ينال منه 
تعاقب الأيام والدهورء هذا النظام المعرفي يقوم علئ أساس منظومة من الحقائق 
الكلية”") هي في طبيعتها ومصدرها خارج التاريخ وخارج الزمان» إنها حقائق 
الوحي الثابتة والمطلقة التي لا تتغير تبعًا للزمان» بل يتغير الزمان تبعًا لها)”" . 
سابعًا: المثاقفة (مه نوس [نهءه): 

المثاقفة أو التفاعل الثقافي والأخذ والعطاء بين الثقافات» وأن تنتفع كل 
أمة بما عند أختها؛ هي «من المفردات التي تعبّر عن أوجه التبادل الثقافي (الأخذ 
والعطاء) بين الحضارات البشرية المتعددة. وهو اتجاه يسعيل أن يكون وسطًا بين 
الانفتاح المطلق الذي يؤول إلى الانصهار في ثقافة الآخر وبين الانغلاق المطلق 
الذي يؤول إلى الانعزال تمامًا عن الآخر والعالم بأسره؛ وبهذا المعنى تَعَد 


)١(‏ فخرج بهذا من كلامنا: (العلوم الطبيعية وقضاياها -المنجزات التكنولوجية- التبديات والتطبيقات 
الجزئية التي تثري المعرفة البشرية بالقيم- مناطق سكوت الوحي)؛ فالمقصود هو أن أسس القيم 
وجمل كثيرة من معايير الحق والباطل التي تضبط العلاقة بين الإنسان واللهء والإنسان والناس» 
والإنسان والعالم؛ قد أتئ بها الوحي. وما في الوحي من قضايا جزئية -كأحكام الشريعة- هو في 
حقيقته متفرع عن كليات المقاصد والقيم التي أتئ بها الوحي. 

(؟) «فكرة التأصيل» لمحمد عادل شريح (ص/49-47) بتصرف. 


ا 


المثاقفة رافدًا مهما تسعيل كل أمةٍ من خلاله إل معرفة الآخرء واستثمار ما لديه 
من قيم ومعطيات إنسانية وحضارية». وإلى تنمية كيانها الثقافي بشكل خلاق وغير 
مضر بمقومات الهوية وثوابتها. كما أن مفهوم المثاقفة يصلح أن يكون بديلا عن 
مفهوم الغزو الثقافي الذي يتضمن في طياته الرغبة في محو الهوية وإلحاقه بالاخر 
وفرض التبعية عليه» ومعاملته بنظرة فوقية احتقارية متغطرسة. هكذا تُقدّم المثاقفة 
فى الفكر العربى المعاصر؛ حالة من الاعتدال بين الذوبان والتصلب فى التعاطى 
3 ثقافة الخحر0 . ْ ْ 

وبعد هذا البيان لمفاهيم هذه المصطلحات؛ نبدأ في المقال التالي تفصيل 
القول في حقيقة التغريب وصلته بهذه المفاهيم» وما المفهوم الذي نرتضيه لهذا 
المصطلح؟ وما حقيقة وجود التغريب في واقعنا الثقافي؟ وما محددات القول 
التغريبي؟ وما مجالات التغريب ووسائله؟ ومن التغريبيون؟ 

وبعد هذا التحليل المختصر للمصطلحات السابقة ومفاهيمها؛ ننتقل إلى 
بيان تعريفنا للتغريب» ومحددات القول التغريبي» ثم نبدأ في بيان طبقات 
التغريبيين» ثم علاقة التغريب بالمصطلحات الستة السابقة» وهذه هي المقالات 
الثلاثة الباقية. 


أولا: تعريف التغريب : 

هو الاعتماد عل الثقافة الغربية فى نشر ما هو مخالف للوحى. 

153 :1 قاو فى لين عو للق بو لياس بو لوانتن والقينافةا 
والاجتماع والاقتصاد والحقوق والحريات والقوانين؛ تخالف الوحي» وتُروَّحُ 
اعتمادًا على التأسيس الثقافي الغربي لها؛ يُسمَّئ هذا النشر والترويج تغريبًا . 
6 ميحددات القول الغربي» والوصم بالتغريبي» كأسماء للذم : 

اسم (الغربي) للقول» و(التغريبي) للقائل به والداعي لنشوره هو في السياق 
محل البحث؛ اسم من أسماء الذم» وعليه فلا يصح أن يصدق علئ كل قول 
)١(‏ عن مقال: «وهم المثاقفة» لعبد الله بن محمد المالكي منشور علئ موقع: الدرر السنية. 
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أو فعل صبغة الغربية» ولا علئ كل قائل وداع وصمة التغريبي؛ حتئ يكون هذا 
القول أو الفعل مذموماء وبالتالي , نيح القول به أو طني تزه سحا للدم 
الكامن في اسم التغريب» د القول بأنه تغريب أو الداعي له بأنه 
تغريبي . 

فالحق: أن مجرد المصدرية الغربية للفعل أو القول لا تصلح مناطًا لإبطاله. 
وبالتالي لا تصلح مناطًا لذم القائل أو الفاعل أو الداعية باسم التغريبي» وذلك 
لسببين : 

الأول: أن أحكام الأفعال والأقوال لا ثَبئّ علئ مجرد مصادرها ومنابتهاء 
وإنما تُبئَ علئ حكم الشرع فيهاء وبناء أحكام الأقوال والأفعال عل مجرد 
مصادرها ومنابتها؛ هو من المغالطات في الاستدلال» بل هو مما ظعِن به في 
دعوة الأنبياء. 

الثاني: أن الثابت بيقين أن في المنتج الثقافي الغربي ما هو حق ثابت» وقد 
وجد فيها هذا الحق إما لكونه من بقايا الفطرة التي قررها الله في نفوس الخلق» 
وإما لكونه من بقايا الأديان الحقة التي كانت فيهم وحرفوها؛ كاليهودية 
والنصرانية» وإما لكونه مما بقي فيهم من الدين الإسلامي نفسه الذي خالطوه 
وخالطهم أهله. ووجود الحق في بعض القيم الغربية أو المفاهيم الفلسفية 
أو وافدات الغرب؛ لا يمكن إنكاره؛ فالأمم -مهما بلغ كفرها- يبقئ فيها بقية من 
نور الدين الذي كانت عليه» وبقية أقدم منها ؛ فكلهم لآدم تفرقوا عنهء وهذه البقية 
من الحق التي تبقئ لهم من نور الرسالة والفطرة؛ يصيبون بها أشياء من الظلم أن 
نجحدهم إياهاء ومن الكبر أن نغمطهم حقهم فيهاء وإن من ديئنا قبول الحق ممن 
قالهء» ولو كان كافرّاء وإقرار كونهم 0 الحق ولو كنا سبقناهم إليه. ومن 
كلام معاذ بن جبل: «أنَّ الْحَكِيمَ كَدْ يَقُولُ كَلِمَةَ الصَّلَالَةٍ وَأَنَّ الْمُتَافَِ كَدْ يَقُولُ 
كَلِمَدَ الْحَقٌّ . . ولو الحَن إِذَا سمِعّْة ؛؟ 1 عَلَيْ الْحَقٌّ نورًا». 

مع وجوب التأني في تحرير هذا الحق؛ كيلا نأخذه مشوبًا بباطل» أو أن 
نتكلف إدخاله تحت ستار الوحي وهو عنه شاذ؛ فتحرر أن مناط القبول والرفض» 
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والذم والمدح في الشرع ليس هو مجرد منبت الفكرة أو مصدرهاء وإنما يعود 
ميزان القبول والرفض لبابين رئيسَين: 

الأول: موقف الوحي من القول. ويّدرَك بالنظر في نصوص الوحي كتابًا 
وسُّنَّةَ» وجمع أقوال الفقهاء من السلف ومّن بعدهم. وضبط الوفاق والخلاف» 
والنظر في مدارك الأقوال ومباني الاستدلال. 

الثاني: الموازنة العقلية بين المصالح والمفاسد تحسينًا وتقبيحًا فيما سكت 
عنه الوحي . 

وقد يتقاطع البابان عند دخول العقل معضدًا لدلالة الوحي أو طريقًا إليهاء 
أو عند استخراج الدلالة العقلية الكامنة في نصوص الوحي, أو عند دخول كليات 
الشريعة ومقاصدها ونظائر النصوص معضدة للنظر العقلي المصلحي». ومحددة 
لمعالمه. 

وبناة عل تحديد حكم الشرع في القول الآتي من الغرب؛ يُبنَ حكمه من 
حيث جواز ذمه؛ لكونه من الوافد الغربي المذموم» ويبئّئ كذلك حكم ذم القائل 
به والداعي له باسم التغريبي. 

فظهر من التقرير السابق أن جنس الإنتاج الثقافي الغربي ليس مرفوضًاء وأن 
مثله مثل كل ثقافة غير إسلامية سواء كانت دينية أو وضعية؛ الكل إنما يخضع 
لميزاني الوحي والعقل؛ فإذا ما جاوز المنتج هاتين القنطرتين بسلامة؛ جاز قبوله 
قولّا كان أو عملا . 

وعليه؛ فيمكننا تعيين محددات القول التغريبي عبر توضيح المعالم التالية: 

)١(‏ من مفردات الثقافة الغربية ما يُعلّمِ بالضرورة مصادمته للوحي». ومن 
أفكلتهة التعليث التصراتئ» ‏ والحق الإسراقيلي :في فلسطين+ والإلحاد» وإنكاز 
النبوات» وحرية الممارسة الجنسية بلا زواج. وحكم هذه المفردات أنها من 
الثقافة المرفوضة» والدعوة إليها تستحق ذمها باسم التغريب» والداعي لها يستحق 
اسم التخريي» 
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(؟) ومن مفردات الثقافة الغربية ما يُعلّم قطعًا مصادمته للوحي. ولم يقع 
فيه نزاع بين المسلمين قطء. وإن كان -رغم قطعية مصادمته للوحي- قد يخفى 
علئ بعض الناس في زماننا؛ بسبب شبهة أو تلبيس» ومن أمثلته: العلمانية 
الجزئية» وحرية المرأة في نزع حجابهاء والقول بعدم كفر أهل الأديان الأخرى. 
وحكم هذه المفردات أنها من الثقافة المرفوضة» والدعوة إليها تستحق ذمها باسم 
التغريب» والداعي لها يستحق اسم التغريبي. 

ومن مفردات الثقافة الغربية ما خالف نضا قاطعًا أو إجماع المسلمين» 
وكان حقه أن يُجِعَل من الصنف الذي قبله؛ لولا إحداث طائفة من متأخري 
المسلمين من العلماء وغيرهم خلافًا فيه. سواء أحدثوا هم الخلاف ابتداءً 
أو ارتكزوا في إحداثه علئ أقوال شاذة حدثت هي الأخرئ مصادمة للنص 
أو الإجماع السابق عليهاء ومن أمثلته: قصر مفهوم الجهاد في الإسلام على 
الدفع بعدم عقوبة المرتد» والقول بحق المرأة في الولاية العامة علئ المسلمين» 
وإطلاق القول بعدم العقوبة علئ الآراء الباطلة» والقول بجواز مُطلّق الاختلاط. 
وحكم هذه المفردات أنها من الثقافة المرفوضة» والدعوة إليها تستحق ذمها باسم 
التغريب» ويكون تعلقها بالتصور الوضعي الغربي. 

() من مفردات الثقافة الغربية ما ليست مخالفته للوحي قطعية» بل قد يفهم 
بعض الفقهاء من دلالة الوحي ما يجيزه؛ فهذا مما تتنازعه الجهتان؛ بحسب 
الاختلاف في فهم الآدلة .. جهة المخالفة للوحي» وجهة أنه من الحق في هذه 
الثقافة لا يخالف الوحي., ومثله: الغناء بغير موسيقئ» وآليات الديمقراطية» وكثير 
من المسائل المعاصرة المتنارّع فيها في باب التشبه بالكفار. 

وحكم هذه المفردات أن النزاع فيها من النزاع السائغ. وأنه لا يُدّم الداعي 
لها أو المجيز لهاء بل هو من جنس الفقهاء المجتهدين الاجتهاد المنزوع عنه 
اللوم والذم» ولا يُوصَّم الداعي لها بأنه تغريبي؛ إلا في حالة واحدة: إن أسس 
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قوله علئ أصل فاسد من أصول الثقافة الغربية؛ لا علئ النظر في الوحيء. كالذي 
يبيح آليات الديمقراطية بناءً على أساس عام من عقلنة الفعل السياسي» أو كالذي 
يبيح قيادة المرأة للسيارة (وهي من مسائل النزاع السائغ في الجملة)؟؛ لكنه يبني 
قوله على أساس عام من حرية المرأة في التصرف الفردي بغير قيد. 
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خارطة التنوير من التنوير الغربي إلى التنوير الإسلامي 


-١‏ ليس سهلًا لكنّه ضروري: 

ليس سهلًا أن تسعئ لتلخيص المعلومات الأساسية عن تيارٍ فكري» وتأريخ 
محوري»؛ وتصوّر معرفيّ بحجم (التنوير)» فضلًا عن أن يكون هذا التلخيص لتلك 
المعلومات الأساسية كافيًا كي يدرك القارئ حقيقة التنوير؛ إلا أنه لا بد مما ليس 
وقد ان وال د “مو آنه انك توّذ1 المدف ولو كان هين 4ل سد عد 
ضرورةً معرفية من دونها لا يحصل الفرقان بين الحق والباطل» فكانت السطور 
القادمة خطوطًا عريضة لا غير. 
د تيزةت» الأسهاء : 

تعدّدت الأسماء التي يُعبّر بها عن المفهوم محل التحليل ها هناء ولا بأس 
من أن نشير إليها إشارةً سريعةَ؛ رجاء ألا يُشتبه على القارئ هذا المفهوم إذا عُبّر 
عنه بأحد هذه الأسماء. 

(التوو): 'و(التنوير)» 'و(الأنوار) ».و(الأمعدازة)4 جميعها أسماء يعبر يها عن 
هذا المفهومء وربما عَبْرَ عن الحقبة التاريخية التي استوت فيها المكونات 
الأساسية لهذا المفهوم ب (عصر التنوير)ء أو (عصر الأنوار)» أو (عصر 
الاستنارة). 
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(والنور في الوجدان الإنساني هو عكس الظلام تمامّاء كما أن الخير هو 
عكس الشرء ومن ثمٌ فإن كلمة (الاستنارة) بمعنئ الفكر الشبيه بالنور الذي يبدد 
الجهل الشبيه بالظلام)”"' . 
لاك قييَة أشاهية: 

قسمة أساسية لا بد من الابتداء ببيانها؛ كيلا نقع في اشتباك الألفاظ 
والدلالات الذي طالما أضل عن الحق وأوقع في الباطل» وكيلا نظلم أقوالا 
ورجالا بأن نضمهم في حزمةٍ واحدةٍ مع أقوال ورجال ليسوا منهم ولا يرضون هم 
عنهم؛ لذلك فنحن في سعينا هنا لعرض المعلومات الأساسية عن التنوير لا نرى 
محيصًا من قسمة التنوير إلى ثلاثة أقسام». وإفراد كل قسم بما يتعلّق به تاريحًا 
وفكرًا ورجالا. ّ 

وهذه الأقسام الثلاثة هي : 

أولّا: التنوير العَلماني الغربي. 

ناكا العوور كلما ال 

ثالمًا : التنوير الإسلامي. 

فالقسمان الأول والثاني إنما تم تقسيمهما باعتبار التنوع الجغرافي 
لا الفكرئ» بعكين القسم: الثالك»«الذئ كان اخدلانة الفكري عن التسمين 
الأولين هو ما جعله قسمًا ثالئا على نحو ما سيتّضح في باقي المقال وقابل 
المقالاات. 


اك التبون العلواتي ١.‏ وافيوي رركن لفون الت حقايت: | واورونا قارزييا 
وفكرًا شي محور الأفكار في العالم؛ كو رةه أوروبية في المقام الأول» وكل 
حركةٍ فكريةٍ غير أوروبية توجد فيها مكونات الفكر التنويري فهي مما أفاضته 
)١(‏ (فكرة حركة الاستنارة وتناقضاته)» عبد الوهاب المسيري. (ص/4)». نشر: دار نهضة مصر. 
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أوروبا علئ العالم؛ ولا شك أن هذا واقعٌ في صور كثيرة كما في التنوير الشرقي 
(تفرضية :ا لكلجناف وا لذبي )وان كا وله عقن الكبن: العتريرية الحويدة د 
التنوير لمكوناتٍ ترائيةٍ؛ إما ثُفرة من المركزية الغربية» وإما تبيئة للتنوير الغربي 
وعبورًا به للعقل الشرقي علئ جسر من التراث» وسنزيد هذه الفكرة إيضاحًا في 
مقاللات قادمة. 

-١‏ يُقصد بالتنوير من الناحية التاريخية: الحقبة التي تمتد من نهاية القرن 
السابع عشر حتل نهاية القرن الثامن عشر'"'» وفي هذه الحقبة كانت مخاض 
منظومة الأفكار والقيم التي عاشت مدة حمل بدأت من عصر النهضة في القرن 
عشرء ثم القرن السابع عشره. الذي يسميه بعضهم عصر العقل» وانتهت بعد هذا 
إل ولادة تطبيقها العملي في الثورات الثلاث» الإنجليزية (/178م)» والأمريكية 
مزاء لاع او لذ رذ بدو انه الفررنيك ا ور 

"- في بداية عصر النهضة شهدت أوروبا موجةً من موجات الصراع بين 
الإنسان النازع للفرار من قبضة الوحي وبين الوحي الذي كان متجسدًا وقتها في 
المسيجيةة وهي وإن كناتك يفي “مف فد إلا أن الذق ححبيا تقرتره هنا ؟ 
لنصحح به صورةً نمطيةً من صور تناول الغيازات الفكرية الغربية: أن النزوع 
للهوئ وإرادة نزع قدسية الوحي وإلزاميته التي يُعبر عنها بالعلمانية» هي حالةٌ 
شيطانيةٌ لا يزال الشيطان منذ اجتال بني آدم عن دينهم يؤزُّهم إليهاء سواء كان 
هذا الركو :سليكا أو سحوناء! بولا شك أن بحري الوئ: ادا في تسارع ودعم 
حصول هذا النزوع؛ لكن الذي نؤكده أنه نزوعٌ يقع من بني آدم بأزَّ الشيطان لهم 
وتلبيسه عليهم» ولو لم يكن الوحي محرفا. 

)١(‏ انظر في تعليل هذا التحديد: (أزمة الوعي الأوروبي) لبول هازارء نشر المنظمة العربية للترجمة» 
وترجمة المستكاوي التي بعنوان: (أزمة الضمير الأوروبي)» والتي قدم لها الدكتور طه حسين 50 
أحسن من هذه الترجمة في نظري. 
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+ - وكان من :أهنم دعائم هذا النزوع للفكاك من سلطة الكنيسة ووحيها 
الصحيح منه والمحرف؛ الرجوع إلى الآداب والفلسفات الإغريقية» التي كانت 
هي نفسها ضربًا من أشهر ضروب العلمنة في تاريخ الأمم وأفكارها. حيث يعد 
الفكر الإغريقي من أشهر النماذج الفكرية العلمانية التي أعرضت عن الوحي”""', 
قيميةٍ بنت كل ذلك عبر العمليات العقلية التي قام بها فلاسفتها دون الاهتداء 
المباشر بنور الوحي» بل بَنَنها من خليط عظيم من الفلسفات الشرقية وشذرات من 
الوحى. إضافة للنظر العقلى المستقل لهؤلاء الفلاسفة. 

ه- فكان هذا التراث الإغريقي» مع التراث الإسلامي المنتقل لأوروباء مع 
ما حصضّله الرحالة الغربيون من تراث وثقافات الأمم المعاصرة لهم مع المسيحية 
نفسها التى لا يستطيعون الفكاك منها تمامًا؛ هى المدخلات الثقافية التى عمل 
عليها العقل الأوروبي في حقبتي النهضة والإصلاح حتئ بزوغ الأسماء الرئيسية 
الع شكلنت الندؤى الشكرية للغداثة العرية و أسسثة الأعمدة الركبينة للفكر 
التنويري» وأذكر منهم: فرنسيس بيكون (1777م) وإسهاماته التجريبية» وتوماس 
هوبز (11/4١م)‏ بماديته ونظريته في السيادة» وعقلانية ديكارت (0٠15١م)».‏ وباروخ 
اسبينوزا (17177م) وتأسيسه لنقد الكتب المقدسة برسالته في اللاهوت والسياسة» 
ثم جون لوك )17١5(‏ وتطويره لعقلانية ديكارت ومساهمته الأساسية في الفكر 
السياسي التنويري برسالتيه في الحكومة ورسالته في التسامح» ثم فيزياء إسحاق 
نيوتن (1/77م) ودعم النظرة المادية الآلية للكون» ثم التنويريان الفرنسيان جان 
جاك روسو (171/8م) وعقده الاجتماعي» وفولتير (171م) ورسالته في التسامح 
وكتابه المهم: رسائل فلسفية» ثم مونتسكيو (10755م) وكتابه روح القوانين» 
وصاحب الموسوعة دينس ديديرو (1178م), ثم الألمانى لسنج م0 وكتابه 
اله : كربية الحس البشري» ثم فيلسوفة المانيا الأعظم. عيمانؤكيل كائط 
(1805م) وكتبه النقدية الثلاثة» وفلاسفة إنجلترا جريمي بنتام (1875م)) وآدم 


)١(‏ نعم أعرضت؛ وما من أمةٍ إلا خلا فيه رسولٌ. 
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سميث (1740م) واضع النظرية الاقتصادية الليبرالية» وفي أمريكا توماس بين 
(1809م)» وتوماس جيفرسون (1877م)» وبنجامين فرانكلين (7)117/90 . 

5- ما أهم الأسّس الفكرية للتنوير العلماني؟ 

الكتب التي تُؤْرخ للفكر والفلسفة الغربية تختلف في تكثير أو تقليل هذه 
الأسس الفكرية» والسبب الرئيسي للتكثير هو أن يضم الكاتب للأسس ما هو 
ناتجٌ من أحد الأسس وليس أساسًا مستقلاء وإذا راعينا ألا نقع في هذا الإشكال 
فإننا ستقتصر عليل أساسين فقطع هما: 
-١‏ العقلانية: 

و(الفكر الاستناري فكرٌ عقلانيٌ يؤكد المرجعيّة الإنسانيّة ومركزية العقل 
الإنساني» فمصدر المعرفة الوحيد هو العقل (الذي لا يقبل إلا البديهيات 
الواضحة وما يتّفْق مع قواعد المنطق)» والحواس «التي لا تقبل إلا ما يُقاس)» 
والنّجرِيبٍ (الذي تخضع له كل الموجودات). وكل ما هو مطلوب من الإنسان 
العاقل (المزوّد بالعقل وبالحواس وبالمنطق والمعرفة المتراكمة التاريخية 
والعلمية)» أن يقوم عقله برفض أي حقائق متجاوزة للواقع المادي المحسوس» 
مثل الأساطير والأوهام والغيبيات والتخيلات والحجج التقليدية والعقائد 
ا 

وتتجلّئ مركزية العقلانية في التنوير من جواب كانط علئ السؤال الذي 
وجَّهته إحدئ الصحف الألمانية لقرائها ولمجموعة من النخب الألمانية في الوقت 
نفسه: (ما التنوير؟). 
)١(‏ وليس خفيًا علئ الباحث أن بين هذه الاتجاهات التنويرية» سواء من حيث تنوعها الجغرافي 

أو تطوّرها التاريخي أو حتئ بتعدد أفرادها؛ ألوانًا من الخلاف ربما تبلغ بنا أن نرئ أن الدقة إنما 
تستدعي الحديث عن استناراتٍ وليس استنارةً واحدة» لكن يضطرنا لهذا الإجمال الطبيعة المدرسية 


لهذا التلخيص مع اتفاق هذه الاتجاهات في الأصول الفارقة بينها وبين الإسلام. 
(١؟)‏ (فكرة حركة الاستنارة وتناقضاته) (ص/17). 
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فكان جواب كانط: (التنوير هو خروج الإنسان من قصوره الذي يرجع 
الذنب فيه إليه» وهذا القصور هو عدم المقدرة على استخدام العقل إلا بتوجيه من 
إنسان آخرء والذنب في هذا القصور يرجع إل صاحبه؛ إذ لم يكن سببه هو نقص 
في العقل» بل كان نقصًا فيما ينبغي من عزم وشجاعة لاستخدام العقل دونما 
توجيهِ من إنسانٍ اخر. 

لتكن لديك الشجاعة لتستخدم عقلك هذا هو شعار التنوير» وإن الكسل 
والجُبن هما السببان اللذان يرجع إليهما رضاء نسبة كبيرة من الناس بالقصور 
طوال حياتهم بعد أن خلصتهم الطبيعة من توجيه الآخرين. 

وهما كذلك السببان اللذان يرجع إليهما سهولة استئثار الآخرين بالوصاية 
عليهمء وإن في القصور لراحةء فهناك الكتاب الذي له في نظري العقل» 
والكاهن الذي له فى نظري الضمير والذي يقرّر لى ما أتناوله''"» وهكذا فليست 
بي حاجة ناته ترد وات رن الاك قا ايه كلق اد 
وهناك من يقومون من أجلي بهذه المهمّة الثقيلة .. وليس هناك شيء يتطلبه 
التنوير قدر ما يتطلّب حرية الاستخدام العلني للعقل في كل الأمور)”" . 
"- الطبيعية: 

(آمن دعاة الاستنارة بأن الطبيعة لها قوانينها الثابتة المطردة المعقولة» وأنها 
كل مادي ثابت متجاوز للأجزاء له غرض وهدفء ولذا فهي مستودع القوانين 
المعرفية والأخلاقية والجمالية» وما دام الإنسان مرتبطًا بالطبيعة مهتديًا بهديهاء 
فإنه سيصل إلئ الطريق المستقيم ويصل إلئ المنظومات المعرفية والأخلاقية التي 
تخدم صالحهء وتحقّق التقدم اللانهائي» وتعمل علئ ضبط المجتمع وترشيد 
)١(‏ أحد العلمانيين العرب لما نقل نص كانط حذف مثال الطبيب» في حين نبّه آخر على أن مثال 


الطبيب هو أضعف أمثلة كانط» ولو تدبر هؤلاء جميعًا هذا المثال وضعفه لعلموا أن ضعفه دالٌ 
على ضعف المثالين قبله. ودال علئ الخلل الكبير في التصور التنويري للعقل» ولِبَسُّط هذا موضعع 
آخر إن شاء الله. 

(0) انظر ترجمة نص كانط كاملة في: (صفحات خالدة من الأدب الألماني)» ترجمة وتقديم مصطفئ 
ماهر (ص/ /ا-/ا1م)ء نشر: المركز القومي للترجمة بمصر . 


لفلا 


السلوك الإنساني» فظهر الإنسان الطبيعي والحقوق الطبيعية» والدين الطبيعي 
والأخلاق الطبعية ”7 

وعن هذين المحورين: نتجت باقي النظريات والقيم التي يجعلها مؤرخو 
الفكر أعمدة التنوير الفكرية وهي: العلمانية» الحرية» المساواة» الديمقراطية» 
التقدم» التاريخية» الوضعية» واللادينية"" . 

- يقول تودوروف في عرضه لأسس التنوير الفكرية: (إن أوَّل سمةٍ تكوينية 
لفكر الأنوار تتمثّل في جعلنا نفضل ما نختاره ونقرره بأنفسنا علئ ما تفرضه علينا 
سلطة خارجة عن إرادتناء ومن ناحية أخرئ ينبغي الانقياد طوعًا للقوانين والقيم 
والفواعد التي بيرغب فيها بالذات أولتك الذين.هى سوجهة إليهم: .: لبس لأي 
سلطة مهما كانت راسخة أو محترمة أن تبقئ في مأمن من النقدء أن لمن 
للمعرفة سوئ مصدرين هما العقل والتجربة .. وأفضئ مبدأ الاستقلالية إلى 
مبدأين» أولهما يتعلق بالسيادة بحيث صار الشعب مصدر كل سلطة» ولم يعد ثمّة 
شيء أغلتارغعي الأزادة العامة» :وتاقنيما نندا حرية الفرد في حدود دائرته 
الا 7 

4- وإِذًا فقد تبلورت في حقبة التنوير الأوروبي حزمةٌ من المفاهيم 
والنظريات المعرفية والدينية والأخلاقية والاجتماعية والسياسية» كانت هي الوقود 
الفكري والفلسفي لعربة الحداثة الغربية» وما أنتجته بعد ذلك من مذاهب فلسفية 
وسياسية واقتصادية ونفسية واجتماعية» فيمكننا بشيءٍ من التجوّز أن نقول إن 
علاقة أفكار التنوير وقيمه بالمذاهب الفلسفية والأدبية والاجتماعية والسياسية 
الغربية الحديثة؛ هي علاقة المنهج والرؤية بالقضايا والمسائل» فالعقلانية العلمانية 
)١(‏ (فكرة حركة الاستنارة وتناقضاته) (ص/5١-7١).‏ 
(؟) مع التنيّه للطبيعة الطيفية لعلاقة هذه المفاهيم بفكر كل فيلسوف على حدة» فلا يلزم اجتماعها في 

واحدٍ منهم» ولا يلزم وجودها في كل واحد منهم» أو وجودها بنفس القوة. 
(*) (روح الأنوار)» ص/ 2757-٠١‏ وقد اقتطعنا من هذا السياق الطويل الجمل التي سّقناها في هذا 
المقطع . 
حل 


نازعة القداسة والسحر عن العالم هي الإطار الذي تعمل داخله المذاهب الفكرية 
الغربية كلها . 

4- وقد تعرضت هذه الحداثة نفسها بوقودها الفكري التنويري لنقدٍ غربيٌ 
لاذع لا يبدأ بتبتشه وهايدت 7" ولا ينتهي بأطوار ما بعد الحداثة”"". مرورًا 
ا !ا 

وكه نوا :4" للقن تجوضة نوفا 55 اخرير د فيض أخطاء الفري. 
لكن مع التنبّه إلى أن نقاط الاختلاف بين نقاد التنوير الغربيين والمدافعين عنه كثير 

-٠١‏ وكانت هي الثقافة العالمة التي حملتها جيوش أوروبا في اصطدامها 
بالشرق العربي والإسلامي عل الخصوصء وعملية الاصطدام هذه هي التي 
ولّدت نوعي التنوير الموجودين في الشرق» وهما: التنوير الشرقي العلماني» 
والتنوير الشرقي الإسلامي» وهما القسمان الثاني والثالث من القسمة التي ذكرناها 
في بداية المقال» وهذا أوان بيانهما: 


)١(‏ انظر: كتابا المفكر المغربي محمد الشيخ: (نقد الحداثة في فكر نيتشه)» و(نقد الحداثة في فكر 
هايدجر)» من منشورات الشبكة العربية للأبحاث. 

(0) راجع مثلًا: (نقد الحداثة) لآلان تورين: ترجمة أنور مغيث» نشر المركز القومي للترجمة؛ 
و(المدخل الفلسفي للحداثة) لابن داود عبد النورء نشر: الدار العربية للعلوم. 

() خاصة كتاب أدورنو وهوركهايمر: (جدل التنوير)» نشر دار الكتاب الجديد» وكتاب هو ركهايمر: 
(نقد العقل الأداتي)» وكتاب آدورنو: (الجدل السالب)» ولم أطلع عليهما كاملين مترجمين» وإنما 
نقولات مترجّمة عنهماء وقد اتكأ عليهما المسيري كثيرًا في نقده للتنوير والحداثة الغربية» ووجّه 
لكالتعم ينمي ا اعبرم قاد لفل ساق أت الشحرية كاز يكية وبجعم والسبيابقية الرراد 
مدرسة فرانكفورت في منهجها النقدي. وانظر نموذجًا عربيًا آخر لنقد التنوير يصدر من علمانيٌ 
عربيّ ذي خلفية اشتراكية هو الدكتور جلال أمين في كتابه: (التنوير الزائف)» نشر دار العين. 

(5:) راجع مثلًا: (القول الفلسفي للحداثة) ليورجن هابرماس» نشر: وزارة الثقافة السورية؛ و(روح 
الأنوار) لتزفيتان تودوروف» نشر: دار الفارابي. 


رض 
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ثانيا: التنوير العلمانى الشرقى : 

-١‏ يُعطي أكثر مؤرخي الفكر العربي الحملة الفرنسية علئ مصر (11798م) 
وما حملته معها من أدوات التحديث وقيم الحداثة» أهميةً استثنائيةَ ويعدونها 
لحظة اصطدام الشرق والغرب» وهو الاصطدام الذي أحدث تصدّعًا فكريًا في 
الأبنية الفكرية العربية نقلها من مرحلة العقائد والمذاهب الفكرية التراثية إل 
مرحلة تشكيل المواقف من المنظومة الفكرية الغربية تشكيلًا فتح المجال لنشأة 
تيارات فكرية لم تكن موجودة في المنطقة قبل هذه الحملة» فكانت هذه الحملة 
الشوط العاريني لدرول كار :العريي تيال الدوين الامناخي "على سا 'سيانئ 
بيانه» ويبقئ الحديث الآن معقودًا للتيار التنويري العَلماني» الذي يسميه بعضهم 
تيار التغريب أو التيار الحداني:. 

"- إذا تتبّعنا التنوير العَلماني الشرقي منذ تاريخ الحملة الفرنسية» سنجد 
رموزه هم المجموعة التالية من المفكرين: بطرس البُستاني (1887م)» وفرنسيس 
مراش (1787م)» وشبلي الشميل (1917م)»: وفرح أنطون (1957م)»2 وقاسم 
مين (1904م), والحمل لطفى السيين 1953م وطه حسين 11/9 ام وعلى 
عبد الرازق (1957م)» وسلامة موسئ (1959م)». وأنطون سعادة (1959م))2 
وساطع الحصري (195م, وزكى نجيب محمود 2)١99(‏ وصادق جلال 
العظمء وعبد الله العروي» ومحمد عايد الجابري (591م)ء ومحمد أركون 
(١٠١5م)»:‏ ونصر حامد أبو زيد (١٠١5م),‏ وفؤاد زكريا (١١٠١1م),‏ وحسن 
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حنفي” "0 وعبد الكريم سروش . 

)١(‏ ومن أقدم التصورات للتيارات الفكرية على هذا النحو ما كتبه محمد رشيد رضا في رسالته الخلافة 
(ص/9١١1).‏ و(/71١)‏ كمثال عليل ما سنقوله بعد من سلوك علماء ومفكري هذه الطبقة لمسالك 
الشذوذ الفقهي أثناء عملية المواءمة بين الحداثة الغربية والشريعة نضًا وترانًا. 

(0) وليس خفيًا علئ الباحث ما وجهه حسن حنفي (مثلًا) لبعض قيم التنوير من نقدء لكن الشأن كما 

قلنا في 'موآزد الأشعراك ربت .وبين فكر التوير وهدئ امتيفاتها لشرط الأصالة والمزكؤية الموذتين 

بإدراجه ضمن نفس السلك وإن لم يقل بكل مكوناته . 


51١ 


ثالنًا: التنوير الاسلامي : 

-١‏ ينبغي أن يكون واضحًا منذ البداية أني اخترث استخدام هذا المصطلح 
لأعبّر به عن هذا التيار مفضلًا له عن مصطلح (العصرانيين) وعن مصطلح 
(الإصلاحيين)؛ لأني أراه أدقٌ في التعبير عن المّراد"''؛ لأنه يحتفظ لهذا التيار 
بالمكوين يدن اللقين' اوه اراق انكر عاك دم الحقي إن أن 
بعض رموزه قد استعملوا هذا التعبير بالفعل لتمييز تيارهم» لكن كان المراد به 
عندهم أن للإسلام تنويره المستقل المختلف عن التنوير الغربي» وأن هذا التنوير 
الذي جاء به الإسلام ينبغي أن يكون هو مقصد ومحور العمل والدعوة وليس 
افوس افر 

وبلا شك فليس هذا هو مقصدي باستعمال المصطلحء» وإنما مقصدي تمييز 
هذا التيار نفسه بهذين الرُكنين (التنوير - الإسلامي)» ولكل منهما دلالة معرفية في 
التصنيف تتضح في النقاط التالية. 

؟- النموذج التحليلي الذي أعتمده في نظرتي للتيارات الفكرية الشرقية 
وعلاقتها بالتنوير يجعل من الإيمان بمرجعية الوحي وقدسية سلطته معيارًا فاصلًا 
بين التنوير العلماني والإسلامي. فالعقلانية العَلمانية التي تعزل الوحي عن أي 
منطقة من مناطق نفوذه هي المكوّن الرئيس الذي يكفي توفره في تيارٍ فكريّ عربيٌ 
ليتم إدراج هذا التيار في نطاق التنوير العلماني» وليكون بذلك لاحمًا وتابعًا 


)١(‏ فقد رفضت مصطلح العقلانيين (مثلًا) لأن مجرد رد الحق اعتمادًا علئ العقل هو أعمّ من محل 
البحث؛ فلا ينطبق علئ التيار محل البحث ما لم يكن من مكونات هذا العقل الرافض: التأثر 
بمفاهيم ومنتجات التنوير الغربي» فإنكار العلو مثلا عقلانية وليس تنويرّاء والتسامح مع نشر الإلحاد 
تنوير» وإنكار تلبّس الجني تتنازعه الجهتان فيقع وليس تنويرًا كما وقع من المعتزلة قديمّاء ويقع 
ويكون تنويرًا كما في صور منه في زماننا هذا. ويمكن القول أن كل تنوير عقلانية بلا عكس. 

() انظر: (فكر التنوير بين العلمانيين والإسلاميين)» الدكتور محمد عمارة» (ص/5١-2)18‏ نشر: 
(دار نهضة مصر)؛ وانظر مقارنة الدكتور عمارة بين مقومات التنوير الغربي ومقومات التنوير 
الإسلامي في رسالته: (التقدم والإصلاح بالتنوير الغربي أم بالتجديد الإسلامي)» (ص/ 2)505-7١‏ 
نشر: دار نهضة مصر. 


يحض 


للتنوير العلماني الغربي وتبديًا من تبدياته في المجتمعات الشرقية العربية 
والإسلامية» مع تسليمي بأن من قواعد التنوير وأصوله ما قد يُضيعه بعض من 
يتوافر فيهم المكون العلماني» وأرئ أن أي عملية تصنيف فكري لا بد لها من 
الارتكاز على أصول عضوية يكفي توفرها للدخول تحت حيز الصنف الفكريء 
وإن وقع بعد ذلك نقصٌ أو استثناءٌ في استيفاء المكونات الفكرية للتيار» لكن 
المهم أن يكون المكون الذي عددناه أصلًا ومركزيًا تقوم الححجة على صلاحيته 
للقيام بهذه الوظيفة المهمة في عملية التصنيف. 

ويكفيني من الحجة علئ عدم العقلانية العلمانية مثالا جيدًا علئ هذا 
الأقن اند فى شل مسيلظة الوشىظلر العقا «ومرسعفة اللستجار و وكرته مانا 
للممارسات الفردية والاجتماعية والسياسية معًا؛ أنه بهذا خرج يقيئًا من التنوير 
الغربي العلماني”''» وبريء منه مفكروه لو عرفوه» وأن من أثبت الوحي كمرجعية 
متجاوزة لم يستطع استيفاء باقي مكونات التنوير الغربي إلا بعد أن يستثني ويقص 
منها كل ما يتعارض مع هذه المرجعية التي سلَّم بتجاوزها؛ فالعقلانية العلمانية 
هي المكون العضوي الذي إذا اختل أو تغيّر اختلت بتغيّره المنظومة الفكرية 
التنويرية الغربية كلها . 

*“- إذا انَضح هذا ظهر جليًا أن الشق الثاني من عبارة التنوير الإسلامي 
المقصود بها في تحليل الباحث هو احتفاظ هذا التيار الفكري ومفكريه بالمرجعية 
المتجاوزة المُلْزِمة للوحي» وعدم قبولهم المكون العلماني للفكر التنويري؛ ولذلك 
تجد كثيرًا من رموز التنوير الإسلامي من أكثر من يتناولون العلمانية والتنوير 
اشرق العلما فق رار اليد 

4- فما الذي استحقوا به الشق الأول من المصطلح إِذًَا؟ 


)١(‏ مع إقراري بإمكان تأثْره بالمضامين العلمانية لكنه تأثرٌ لا يكفى لإدراجه ضمن سلك العلمانيين. 
زفة 2 تفاوت بينهم في هذا؟ ذ فطبقة الغزالي والقرضاوي ومحمد عمارة أعنف شل وأصرح في 
المصاولة الفكرية مع العلمانية من طبقة التنويريين السعوديين على سبيل المكال» ولهذا مدلوله السليؤم 
عندي في نظرتي للتطور الفكري لهذا التيار. 
فض 


الجواب: أنهم استحقوا هذا الاسم بسبب قيامهم بعملية توفيق بين الإسلام 
(نضًا وترانًا) وبين مفاهيم التنوير»ء فقبلوا منها ما رأوه حقّاء وردُوا منها ما رأوه 
باطلا . 

إلى هنا فلا تثريب ولا إشكال"''. فهذا هو واجب العدل مع الناس مؤمنهم 
وكافرهم»ء وهو المنهجية العلمية الصحيحة في التعامل مع المفاهيم والمصطلحات 
نا كان مضدرها: 

ولكن الخلل الذي دخل على هذا التيار الفكري في أثناء قيامه بعملية 
المواءمّة والتوفيق هذهء التي استحقٌ بها تصنيفه كَتَيَّارٍ فكريّ نراه مضيعًا لحق 
وواقعًا في باطل» واستوجب تمييزه بهذا الاسم (التنوير الإسلامي)؛ هو: أنهم 
في عملية التوفيق هذه أضاعوا قطعيات من الشريعة وخالفوها إما بقبول باطل وإما 
برد حق» فكانت مخالفة القطعي» بقبول ما هو باطل من المفاهيم الغربية» ورد ما 
هو ثابت قطعي من الدين؛ هو الموجب لتصنيفهم علئ الصورة السابق ذكرها"”"'. 

ومن أمثلة القطعيات التي ضيعها بعض أولئك المفكرين في أثناء عملية 
المواءمة هذه: قصر مفهوم الجهاد في الإسلام علئ الدفع» وإنكار شيءٍ من 
المعجزات الثابتة بالأدلة القطعية» وتحريف بعض نصوص الوحي تحت ضغط 
العلوم الحديثة مثل تحريف مفهوم (الطير الأبابيل): وإطلاق القول بعدم العقوبة 
علئ الآراء الباطلة» والقول بجواز تولي غير المسلم منصب حاكم المسلمين 
وولي أمرهمء والقول بإبدال المواطنة محل الذمة وإلغاء الذمة كصورة للعلاقة بين 
)١(‏ فالتحسّس من التوفيق والعمليات التوفيقية بين الإسلام وغيره من المنظومات الفكرية ليس حسنًا ؛ 
لأن التوفيق الذي هو تفكيك المفاهيم وقبول الحق منها ورفض الباطل» هو مقتضئ العدل وألا 
يُبخْس الناس أشياءهم» وإنما يأتي الخلل دائمًا من منهجية التوفيق وما يقع فيها من تطفيفٍ في 
لميزان لصالح المنظومات غير الإسلامية. 


)١(‏ وبيّن جدًا أننا من حيث الجملة نحمل مخالفة القطعي منهم تقع على سبيل التأويل والخطأ في فقه 
لشريعة وليس العمد. 


35335 


المسلم وغير المسلم. والقول بعدم جواز إلزام المسلمين بالشريعة رغم وجود 
الاستطاعة مراعاةً لحريتهم في الاختيار"". 


ه- وأكثر هذه المسائل التي ضيّعوا فيها القطعيات» هي من المسائل التي 
أنتجتها العقلانية العلمانية» لكنهم لا ينتبهون للأساس العقلاني العلماني لها 
ويظنون هذه المسألة من الحق المشترك بين الوحي وبين الفكر الغربي» والحال 
ليس كذلكء» والوحي منها براء» وهي مصادمة له» وما أنتجها سوى العلمانية التي 
تنزع الوحي عن القيم وتطبيقاتها . 

5- ويمكننا ذكر مسرد سريع برموز هذا التيار وهم: رفاعة الطهطاوي 
(181/7م)ء وخير الدين التونسي (1890م)» وجمال الدين الأفغاني (1891م)» 
ومحمد عبده (1405م)» وعبد الرحمن الكواكبي (1407م)» ومحمد رشيد رضا 
(1575م). ومصطفئ عبد الرازق (1951م)» وعبد المتعال الصعيدي»؛ ومحمد 
الغزالي (/199م)» ويوسف القرضاويء, وأحمد كمال أبو المجد. ومحمد 


)١(‏ يمكن الوقوف على أمثلة كثيرة في الكتب التي تعرّضت لنقض التيار العقلاني التنويري مع التنبه إلى 
أني قد لا أقر كل مثال في هذه الكتب» وأن بعض هذه الكتب قد تتناول اتجاهات التجديد 
التنويري منها والعلماني» وأن بعض هذه الكتب قد يتناول مطلق الاتجاه العقلاني فيتقاطع أحنانًا 
مع التنويري وأحيانًا أخرئ يفارقه» ومن هذه الكتب: 

-١‏ الاتجاهات العقلانية الحديئة» ناصر العقل» دار الفضيلة. 

؟- اتجاهات التفسير في القرن الرابع عشرء فهد الرومي» مؤسسة الرسالة. 

'- نهج الاعتزال» ظافر شرقة» مركز الفكر المعاصر. 

5- التنويريون والموقف من الآخرء ظافر شرقة» مركز الفكر المعاصر. 

ه- موقف الاتجاه العقلاني الإسلامي من النص الشرعي» سعد بن بجاد العتيبي» مركز الفكر 
المعاصر. 

5- موقف الاتجاه العقلي الإسلامي المعاصر من قضايا الولاء والبراء» دار الفضيلة. 

- التجديد في الفكر الإسلامي» عدنان أمامة» دار ابن الجوزي. 

8- تجديد الدين لدئ الاتجاه العقلانى الإسلامى المعاصرء أحمد اللهيب» مركز البيان للبحوث 
والدراسات. ْ ْ 

4- مناهج الاستدلال على مسائل العقيدة الإسلامية في العصر الحديث» أحمد قوشتي» مركز 
التأصيل للدراسات والبحوث. 

-٠‏ الردود على كتاب السنة النبوية للشيخ محمد العَزالي كأنه. 


خض 


عمارة» وفهمي هويدي» ومحمد سليم العواء وحسن التّرابِي» وراشد الغنوشي» 
وطه جابر العلواني» ومحمد مهدي شمس الدين» وعبد المنعم أبو الفتوح» 
وسعد الدين العثماني» وزكي الميلاد» ومحمد الأحمري. 

- والصورة اليقينية التي تكفي في تصنيف الرجل تحت هذا التيار الفكري 
هي أن يرد شيئًا ممًّا ثبت بنصٌ قاطع أو كان فيه إجماعٌ قديم أو أن يقول قولًا 
8“ #0ا3130 
بالوحي. ولكن مجرّد بنائه عليها وظهورها في كلامه يكفي لتصنيفه ضمن هذا 
التيارء وذلك كأن يبني قوله بتولي الكافر حكم المسلمين على المساواة والإنسانية 
وعدم التفريق بين الناس على أساس الدين. 

4- فإن لم يظهر الأساس التنويري في حُحججه تكون عندنا صورتان: 

)١(‏ الأولئ: أن من الأقوال ما خالف نصًا قاطعًاء أو الإجماع القديمء 
وكان من نِتاج ثقافة التنوير الغربي., إلا أنه قد تقدَّم فيه خلافٌ فقهئٌ بين 
المسلمين أو شبهة خلاف أو شبهة دليل» كقصر الجهاد علئ الدفع» فالإشكال 
حينها ليس في رد هذا القول ولا في نقد القائل به» وإنما في صلاحية اعتبار 
الرجل تنويريًا بهذا القول في حين قد يكون مبناه في قوله علئ النظر الفقهي دون 
أدنئ تأثر بمفاهيم التنوير الغربي» ولم يظهر الأساس التنويري في كلامه ولم 
يعرف في سيرته . 

والذي نراه أن العمدة في هذا أن يُنظر في سائر أحواله العلمية واختياراته 
الفقهية» فإن عُلم من مجموع قرائنها تأثره بضغط الثقافة الغربية» كأن يكون هذا 
اختياره في جهاد الغزوء مع اجتهادات فقهية مُختلة أبواب الولاء والبراء؛ فإن 
مجموع القرائن قد يؤدي لتصحيح إلحاقه بهذا التيار الفكري. 

وعل العكين هن وللق» الا توكدكه أن تنبت لهذا انان سق ترام يفعض 
الجهاد على الدفع» لكن مجموع أقواله الأخرئ فيها مصادمة للثقافة الغربية» 
خاصةً في مواطن الاشتباه هذه. 


احم 


مع وجوب رعاية إحسان الظن وجعل الوسم بذلك بعد مزيد التحري 
والاطمئنان للقرائن. 

وهذا النهج أقرب لطريقة الفقهاء. فلا يُتوسع في تصنيف الناس بناء على 
أقوال مجردة لا بيّنة علئ ارتباطها بأساس فكري معين» ومن تضييقها بصورة 
مثالية تخالف قرائن الحال. 

الصورة الثانية: ما يتنازع المسلمون فيه أمخالف للوحي آم لا؟ أو يتنازعون 
أمصلحته هي الراجحة أم مفسدته؟ وليس في المسألة لا نص قاطع ولا إجماع 
قديم» لا يصلح هذا النوع من الخلاف الفقهي لإلحاق القائل به بالتنويريين» ومن 
أمثلته: الوسائل الإجرائية للديمقراطية» وتحديد مدد بقاء الحاكم في السلطة. 

وحكم هذا النوع من الأقوال أنه من الخلاف السائغ المعتبر» وهو من 
جنس النظر الفقهي في أحكام الأقوال والأفعال» ومجرد كون القول ها هنا من 
نتاج عصر التنوير ونظرياته السياسية والاجتماعية لا يكفي لإلحاق الرجل بهذا 
التيار الفكري؛ لأن مصادمة الوحي القطعي هي الوصف المؤثر في رفض ما 
نرفضه من نظريات التنوير الغربي» وليس مجرد المصدرية» وعليه فإن مصادمة 
الوحي ها هنا ليست بينةَ ولا قطعية» فامتنع عد القول باطلًا قطعًا أو إلحاق القائل 
به بالتنويريين» ولو كثرت المسائل التي من هذا النوع عند فقيه واحدء بخلاف 
الصورة:الأوليل الي تعن كثرة المسائل 'فيها ليلا علميًا يلحقه بعيان: التعوير 
الإسلامي وإن لم يُصرح بالأساس التنويري» أما في نوعنا هذا فكثرة المسائل 
لا تؤثر. 

فإن قبول ما لا يخالف قطعيات الوحي ولا بينة على بطلانه من المنتجات 
الفكرية لعصر التنوير؛ هو مقتضئ العدل في التعامل مع أقوال الناس» مع التنبيه 
علئ أنه لو ظهر الأساس التنويري في كلامه في هذه المسألة (كالذي يبيح كشف 
الروجه بتر اماف طازة موري الكرانااقي التاشهاك» التكق يها بالحتوورييك: شيب مرفة 
الاستدلالي وليس مجرد قوله بهذا الرأي. 

ينف 


تنبيه: هل يكون الالحاق التصنيفي مما تكفي فيه المسألة والمسألتان؟ 
الجواب: ليس لذلك حدٌّ محدودٌء فقد تكفي مسألة في إلحاق القائل بها 
بالتنوير الإسلامي إن كانت من المسائل المركزية في المنظومة الفكرية للتنوير 
الإسلامي». وكان الأساس التنويري لاستدلال القائل بها ظاهرّاء وقد نحتاج إلى 
حزمةٍ من المسائل لإلحاقه بهذا التيار» ولا شك أن تقليل التصنيف أحسن وطلب 
كثرة المسائل والدلائل قبل التصنيف أولئ» وكلما قيل في الرجل وافق مدرسة 
التنوير الإسلامي في هذه وتلك» كان أفضل من المسارعة لإلحاقه بالتيار إلحاقا 


وأخيرًا: فليس سرًا أن هذه مقالة تصنيفية بامتيازء والغرض منها المَصْل ما 
بين أقوال الناس حقها وباطلهاء والفصل ما بين رتب هذا الباطل نفسهاء وتمييز 
الفقهاء وخلافهم الذي وإن وقع فيه شذوذ فهو نظر في الوحي وفقهه ومصادر 
فهمه دون مصدر فلسفيٌ أجنبيّ» وبين من كان سبب شذوذه إدخاله فكرة أجنبية 
غن القتريفة علا عمليات: تعذله للسيالة آذك لاعقلان نظيم؟ نا لست ا نا 
ضرورة معرفية» وإلا لزمتنا التسوية بين من يكفر تارك الصلاة لدلالة الأخبار وبين 
من يكفره لأنه يرئ أن مرتكب الكبيرة كافر! 

أو التسوية بين من ينفي صفة من صفات الله لضعف الخبر الوارد فيها 
عنده» وبين من ينفيها لنفيه إمكان تعلق الصفات الخبرية بالله سبحانه. 

ولاق أن يقوةة علو اتام وكيوف ووفعي اليك ف غير مواضعه 
إلول تضييع التصنيف» وإهدار أهميته المعرفية في نقد العقائد والأقوال والأفكار 
والرجال» فلا حَرَّجَ في التصنيف شرعًا ما دام قد يني على أساسين : 

الأول: العلمء فلا يقام تصنيفك على غير أساس معرفيٌ» ولا يُنسب رجل 
لصتف إلا يبيّنةٍ علق الاشعراك العلمي والفكري بينه وبين أفكار هذا الضتف 
اشتراكا يكفي للتضنيف:. 

الثاني : العدل. فلا يبنل علل هذا التصنيف بغيٌ ولا جورٌ ولا رفم للإعذار 
عمّن لا بِيّنة على عدم إعذاره. 

ف 


فالتنويريون (وهم متئ أطلقناهم بعد هذا المقال فمرادنا بهم التنويريين 
الإسلاميين)» ليسوا عَلمانيين» وتهمتهم بهذا أو رفع إمكانية إعذارهم أو نفي كون 
الواحد منهم يمكن أن يكون مجتهدًا متأولا معذورًا؛ ليست من مقتضيات العدل 
مع الناس» بل هم من جنس النظّار في الشريعة والوحي وفقهه متى كانوا أهلًا 
للاجتهاد أمكن إعذارهم كسائر أصحاب الأقوال الشاذة والمبتدّعة» مع احتفاظنا 
بالتفريق بين شذوذهم وشذوذ الفقهاء لزيادة عند التنويريين متعلقها الثقافة الغربية 
وأثر اختلاطها بنظرهم العلمي. 


احرض 


المضمون العلماني في الاتجاه التنويري 
(المشروعية السياسية) 


ذكرنا في المقال السابق أن المحدد الذي علئ أساسه نفصل بين التنوير 
الإسلامي وبين مذاهب الفقهاء السائغة» أن رجال هذا التيار قاموا بعملية مواءمة 
وتوفيق بين مفاهيم التنوير الغربي العلماني وبين نصوص الوحي والشريعة» وأنهم 
في عملية التوفيق هذه أضاعوا قطعيات من الشريعة وخالفوها؛ إما بقبول باطل» 
وإما برد حق» فكانت مخالفة القطعي» بقبول ما هو باطل من المفاهيم الغربية» 
أو برد ما هو ثابت قطعي من الدين؛ هي الموجب لتصنيفهم على الصورة السابق 
ذكرها. 

والواقع أن العامل الأساس الذي يُخرج عملية التوفيق هذه عن مسارها 
الصحيح ويؤدي إلئ تضييع القطعيات» هو قبول الباطل» وهو الذي يؤدي بعد 
ذلك إلى رد الحق» وأكثر هذا الباطل الذي يتورّطون في قبوله يكون مُحملا 
بمضامين علمانية لا ينتبهون إليهاء ما يؤدي لاستحالة التوفيق بينه وبين الوحي 
الصحيح إلا بتضييع شيء من الدين الحق» فاستبطان مضامين علمانية بصورة 
لا شعورية هو أساس الضلالة في التنوير الإسلامي. 

ومتفرد لهل المفاكين: العلمابية تعدةا نو الكقالات تجليها خليخ الحو 
الذقى يرفكن الع بو ينغن الناطل 4 وييعد كيه اران السوير يوق إفطناء الله 
وحديثنا في هذه المقالة هو عن الشرعية السياسية في التنوير الغربي العلماني» 

رف 


وطريقة استقبال التنوير الإسلامي لهاء والمضمون العلماني الكامن خلف طرح 
التنوير الإسلامي لمفهوم الشرعية» وقطعيات الوحي التي أهدرها الطرح التنويري. 


: مفهوم الشرعية السياسية في التنوير العلماني‎ )١( 

يُعد فكر الأنوار فكرًا إنسيًا بامتياز؛ أي أنه يقوم علئ مركزية الإنسان في 
الكون كمقابل للمركزيات اللاهوتية السابقة عليه» وهذا الأفق القيمي الإنساني هو 
الذي تشكلت فيه المكل السياسية التنويرية؛ فالأفكار السياسية التي تنشأ في عصر 
معين تتصل بشكل وثيق بمنظومة الأفكار العامة التي تسيطر على هذا العصرء وهو 
ما عبر عنه هنري ميشيل أستاذ كرسي الأفكار السياسية في السوربون بقوله: «إن 
الإنسان لا يُكوّن عن العلاقات التي يجب أن توجد في الدولة فكرة مستقلة عن 
تلك التي يتبناها حول الحياة الأخلاقية» وحول معن الكون وهدفه)""". 

من هنا كانت مكونات الشرعية السياسية» التي يقصد بها القيم التي يمكنها 
أذ تفش طابعة قرها علق ماع الدكام و ربس امسن الااراه السياسن ١‏ مكينة 
كلها من هذا الفضاء الإنسي» بحيث لا تبقئ الدولة في خدمة المشيئة الإلهية كما 
كانت في العصور الوسطئء وإنما لِيُصبح هدفها العمل علئ تحقيق رفاهية 
فواظئيها: 

يقول جون لوك: «الدولة -حسب ما أعتقد- هي جماعة من الناس تكونت 
من أجل هدف واحد هو تحقيق مصالحهم المدنية والحفاظ عليها والارتقاء بها 
إلى الأحسن» وأقصد بالمصالح المدنية الحياة والحرية وصحة الجسم وامتلاك 
الخيرات الخارجية مثل المال والأراضي والمنازل والأثاث وما شابه ذلك" . 

وعليه. فلا يخضع أولئك المواطنون لأي وصاية خارجة عن إراداتهم. 
ولا ينقادون طوعًا إلا إل القوانين والقيم والقواعد التي يرغبون هم بالذات فيهاء 
)١(‏ انظر: «تاريخ الفكر السياسي - من المدينة الدولة إلى الدولة القومية» لجان جاك شوفالييه 


(ص/82). 
() «رسالة في التسامح» (ص/77). 


خرف 


وبهذا صار الشعب هو مصدر الشرعية السياسية» وصارت السلطة العليا التي 
تُكسب الشرعية وتنزعها هي الإرادة العامة فيما عُرف بمبدأ السيادة. 

إن أساس الفكر السياسي في التنوير الغربي العلماني كما يقول تودوروف 
هو: «التخلي عن الله بقيام دول حديثة عل أسس بشرية خالصة)""' . 

وقد أنتج جعل الإنسانء مُمَثلّا في الإرادة الشعبية العامة» القيمة الرئيسة 
الع تستمد قننها الشلطة الياسية شرعيتها؟: جين : 

الأولى: أن كل سلطة لم يخترها الشعب ولم يرضها فهي سلطة غير 
شرعية» ولا طاعة لها في ذمة الشعب. 

الثانية: أنه وفقط: «وحدها القوانين الصادرة عن الإرادة التشريعية للشعب 
من تستحق تسمية القوانين» والقوانين لا تستمد شرعيتها من سلطة متعالية تضفي 
عليها طابع القداسة»”" . 

يقول جون لوك في «الرسالة الثانية حول الحكم المدني»: «الشعب وحده 
هو الذي يحق له تحديد مكونات الدولة عن طريق تشكيل السلطة التشريعية» 
واختيار من ستكون هذه السلطة بين أيديهم» وعندما يقول الشعب: (سوف نخضع 
للقواعد وللحكم بموجب قوانين يضعها رجال كهؤلاء وبصيغ كهذه)؛ فإنه لا يحق 
لأحد آخر القول بأنه يمكن لأشخاص آخرين وضع قواتين للشعب؛ كما أن 
الشعب ليس ملزمًا بأي قوانين عدا تلك التي وضعها أولئك الرجال الذين انتخبهم 
الناس وفوضوا سن القوانين لهم». 

وترتب عليل هذا أمران: 

-١‏ أن أي إلرام يأتي به الوحي آو"الكتاب المقدش لا يكتسب ضصفة 
القانونية إلا إذا اختاره الناس ليكون قانوئا. 
)١(‏ «روح الأنوار»» تزفيتان تودوروفء (ص/40-79). 
() العبارة للفيلسوف الألماني الكبير يورجن هابرماس» بواسطة: «الفلسفة السياسية المعاصرة»» (ص/ 

© بتصرف يسير. 


غرف 


يغول توفاس هوب «إنّ الكتات المقدس لا يضح قانونًا إِلّا إذا جعلئه 
الشلطة الندتئة الشرعية كذرق27 

ويقول إسبينوزا: «إِنَّ الدينَ لا تكونٌ لَّهُ قوةٌ القانونٍ إِلّا بإرادة مَنْ لَّهُ الحقُ 
في الحكم)”" . 

ويقول جون لوك: «هذه السلطة التشريعية لا يمكن لأي مرسوم صادر عن 
أي جهة أخرئ مهما كانت صبغته» ومهما كانت القوة التي تدعمه؛ أن تكون له 
قوة القانون وإلزامه إذا لم يكن مُصادقًا عليه من تلك السلطة التشريعية التي 
انتخبها وعينها الشعب؛ لأنه دون ذلك». فلا يمكن أن يحوي القانون ما هو 
ضروري بصفة مطلقة لجعله قانونًا .. ومن ثم فإن كل طاعة يمكن إلزام أي 
إنسان بها بأكثر الروابط احترامًا تنتهي عند هذه السلطة الرفيعة وتتوجه وفق 
القوانين التي تسنها». 

. أن إقامة السلطة لقانون لم يختره الناس تعد استبدادًا‎ -١ 

يقول كانط: «الحكومة الاستبدادية هي التي ينفذ فيها رئيس الدولة تعسفيًا 
القوانين التي وضعها علئ مقاسهء ويحل بذلك إرادته الخاصة محل الإرادة 
العامة» . 


ه64 مفهوم الشرعية السياسية فى التنوير الإسلامى : 

تأثر كثير من رجال تيار التنوير الإسلامي العلماني هذا بمفهوم الشرعية 
السياسية» تأثرًا عظيمًا أفضئ بهم إلى تضييع محكمات وثوابت من الدين» وأدى 
إلئ أن يكون كلامهم الذي حاولوا به التوفيق بين الوحي وبين النظرية التنويرية في 
الشرعة السامية» ميتيطة ا لمادة حلمائة فاسدة مه حيث لا يشخرون: 

ونبدأ بأن نسوق بعض كلامهم الدال على تأثرهم بالمفهوم التنويري الغربي 
للشرعية السياسية : 
)١(‏ «اللفياثان» (ص/5908). 
(؟) «رسالة في اللاهوت والسياسة» (ص/555)» وانظر: (ص/575). 


يضف 


يقول راشد الغنوشي معرقًا الديمقراطية كما يرضاها: «هي جملة من 
التسويات والترتيبات الحسنة التي تتوافق عليها النخب المختلفة؛ من أجل إدارة 
الشأن العام بشكل توافقي بعيدًا عن القهر وعلئ أساس المساواة في المواطنة 
حقوقًا وواجبات» على اعتبار أن الوطن مملوك لكل سكانه بالتساوي» مع التسليم 
بسلطة الرأي العام مصدرًا لشرعية السلطة» وذلك بصرف النظر عن نوع العقائد 
الام : 

يقول أحمد الريسوني: «ولاية الحاكم وسلطته إنما تأتي وتستمد شرعيتها 
من توكيل الأمة وتفويضها)”"'. 

«الأمة هي مصدر السلطات جميعًاء وهي مانحة الشرعية وسالبتها عند 
اوور 1 

يقول محمد الشنقيطي : «فلن تقام أحكام الشريعة إلا إذا احتضنتها الغالبية 
من أبناء الشعب» وأصبحت تعبيرًا إجرائيًا عن إرادة أمة حرة يلتزم بها جميع 
السياسيين طوعًا وكرمّاء كما هو شأن الأحكام الدستورية والقانونية في دول 
الغرب اليوم». 

ويقول: «إن بناء الدول علئ أساس من قانون الفتح والتضامن العرقي (كما 
كان الحال في الإمبراطورية الرومانية والمغولية)» أو علئ قانون الفتح وأخوة 
العقيدة (كما كان حال في الإمبراطورية الإسلامية)؛ لم يعد مناسبًا أخلاقيّاء 
ولا'ممكنا عمليّاء قالدولة المعاصرة لا تتأسسن علزل الاشتراك في الدين 
أو العرق» بل علئ أساس الجغرافيا .. بل إن العدل والمصلحة يكمنان اليوم 
في بناء دول ديمقراطية حرة يستوي فيها مواطنوها بغض النظر عن المعتقد 
والعرق»). 
)١(‏ «الديمقراطية وحقوق الإنسان في الإسلام»» راشد الغنوشي» (ص/255. الدار العربية للعلوم. 


(؟) (فقه الثورة» (ص/ 7١‏ نشر: مركز ثماء. 


(*) «روح الأنوار»» تزفيتان تودوروف» (ص/ه١-7١).‏ 


برف 


ويقول عبد الله المالكى: «والسلطة لا تستمد شرعيتها إلا من إرادة 
اليا 

ويقول المالكى فى عبارة مقاربة لعبارة هابرماس السابق نقلها: «وليست 
وظيفته تنحصر في خلع السلطة والسيادة على تلك القيم والأفكار وتحويلها من 
مجرد قناعات أخلاقية إلى قوانين دستورية سيادية تطبيقية"" . 

إذن فما يقرره المالكي يشمل أنه حت الوحي المقدس من دون اختيار 
الناس لا يتحول إلى قانون ملزمء وهذا مطابق تمامًا لما قرره هوبز واسبينوزا. 


(*) استبطان المضمون العلماني عند التنويريين الاسلاميين: 

يركز عدد من أولئك الباحثين جهده الفكري والإصلاحي علئ محاربة 
الاستبداد» وحكومات التغلب الظالمة» ويركزون في طرحهم لفكرة الديمقراطية 
كنظام سياسي» على المقابلة بينها وبين حكومة المستبد» وأن الديمقراطية في 
أسوأ أحوالها ستكون أقل شرًا من الاستبداد؛ نظرًا لما تتيحه من فضاء للمعارضة 
وإمكانات لتغيبر القوانين”". 

ولذلك يقرر عدد من الباحثين التنويريين أن موجب الدخول في العملية 
الديمقراطية يقتضي حرمة الانقلاب على خيار الأغلبية» ولو كان هذا الخيار فيه 
إهدار لتطبيق الشريعة» والاكتفاء بدعوة العامة» بما يؤدي إلى تغيير خيار الأغلبية 
لصالح الشريعة بعد ذلك. 

والواقع أن بناء الشرعية السياسية عند التنويريين متأثر بنفس الفكرة العلمانية 
التي تجعل الشرعية السياسية للنظام الحاكم مستمدة من تعاقد متبادل بين الأفراد 


.)7179/7( «مجموع الفتاوئ»‎ )١( 

() انظر: «الجريمة» لمحمد أبى زهرة (ص/ 550). 

(؟) «صحيح». أخرجه ابن شبة في "تاريخ المدينة» /١(‏ 07 قال: حَدَّثَنَا يَحْيَى بْنُ سَعِيدِه ومن طريقه 
البخاري في صحيحه (رقم/ )472١‏ عن الْجَعْدُ (وقد يصغر) عن يَزِيدُ بْنُ خُصَيْفَةه عَنٍ السَّائِبٍ بْنِ 


يَزِيلٌ به. 


دارفا 


وبين النظام الحاكم يعطيهم النظام الحاكم فيه حقوقهم ولا يتعدى عل حرياتهم 
الفردية مقابل حق الطاعة» دون استحضار لأي مرجعية متجاوزة؛ لأن التأسيس 
التنويري للنظرية السياسية الغربية كان علمانيًا . 

ولذلك» لما أخذ التنويريون هذا التصور العلماني لم تكن إقامة كتاب الله 
في التاين عخرء امن مكوناضة الجترعية ال“ياسية فقل كتير مدي "0 ومن لوالم 
يعدوا النظام الذي اختاره الشعب ونحيل فيه الشريعة فاقدًا للشرعية السياسية؛ 
لأنهم سبق وأطروا الشرعية السياسية بنفس الإطار العلماني الذي يراعي فقط 
الحقوق المدنية للشعب» ما انبنيل عليه تصحيحهم لإتيان الديمقراطية بغير الشريعة 
من جهة الشرعية؛ لأن ذلك لم يخرج عن مقتضى التعاقدء فيبقئ هذا النظام 
المغرض عن الشتريعة نظامًا سياسيًا شرعيًا يسع الخروج عليه ...هذا القدر 
بالضبط هو المضمون العلماني الذي يستبطنه التنويريون في تنظيرهم السياسي . 

ثم تورط بعضهم.ء ععبد الله المالكي» في محاولته الجمع بين هذا التقرير 
وبين تقريره لإلزامية الشريعة» فقال: إن هذا الطرح منهم إنما هو تقرير للشرعية 
السياسية لا الدينية» ومثله تصور نواف القديمي أن السلفيين ينزعون الشرعية 
الدينية فحسب عن الحاكم بغير الشريعة الذي أتت به الديمقراطية”"'» وهذا تورط 
في العلمانية بلبها ولبابها؛ لأن المتفق عليه بين التيارات الإسلامية أن فصل الدين 
عن السياسة في المواطن التي نص الوحي على التحامهما فيهاء. هو عين 
العلمانية» ومن ثم فلا وجود أصلًا في الرؤية الإسلامية لشيء هو مشروع سياسة 
غير مشروع دين» وإنما يستقيم هذا على أصول العلمانية بدءًا من الميكافيلية حتئ 
البراجماتية النفعية» والسلفية ترئ أن الحاكم الذي لا يحكم بالشريعة فاقد 
للشرعية السياسية الدينية وإن أتئ به لسدة الحكم اختيار الناس» ولا يثبتون فيما 
نطق به الوحي سياسة تصح بلا شرع يحكمها. 


.)16 انظر: «التعددية» لمحمد عمارة (ص/9). و(لا إكراه في الدين» لطه جابر العلواني (ص/‎ )١( 
.)١55/ص( و«السياسة والحكم» للترابى‎ 

(0) انظر: «الحريات العامة في الشريعة الإسلامية» للغنوشي (ص/20-55) و«أصول النظام الجنائي في 
الإسلام» لمحمد سليم العوا (ص/7١5).‏ 


كرفا 


يقول شيخ الإسلام: «فلما صارت الخلافة في ولد العباس واحتاجوا إلى 
سياسة الناس وتقلد لهم القضاء من تقلده من فقهاء العراق» ولم يكن ما معهم من 
العلم كافيًا في السياسة العادلة؛ احتاجوا حينئذ إلى وضع ولاية المظالم» وجعلوا 
ولاية حرب غير ولاية شرع» وتعاظم الأمر في كثير من أمصار المسلمين حتئ 
صار يقال: الشرع والسياسة» وهذا يدعو خصمه إلى الشرع» وهذا يدعو إلى 
السياسة». 

ويقول: «ثم قول القائل بعد هذا سياسة: إما أن يريد أن الناس يساسون 
بشريعة الإسلام أم هذه السياسة من غير شريعة الإسلام» فإن قيل بالأول فذلك 
من الدين وإن قيل بالثاني فهو الخطأ)"'“. 

وإذا تأملتَ جيدًا في صراع التنويريين مع المستبدء ستجد أنهم نزعوا 
الشرعية السياسية عنه ويجيز بعضهم مصاولته للتغلب عليه عند القدرة» وإذا نظرت 
للمعاني التي يديرون عليها صراعهم مع المستبد» ستجدها هي نفس دائرة الحقوق 
المدنية التي تدعو إليها الشريعة» ويدعو إليها التنوير العلماني في الوقت نفسهء 
والدليل علئ أنهم لا يبنون صراعهم مع المستبد على مظالمه مع تكييف هذه 
المظالم بمخالفة الشريعة فحسب دون البناء على منظومة الحقوق المدنية؛ أنهم لو 
فعلوا ذلك لزمهم اعتبار الخيار الشعبي الذي يأتي بغير الشريعة استبداديًا تجب 
مصاولته لإعراضه عن الشريعة. 

وهم لن يفعلوا ذلك» والفارق المؤثر عندهم هو أن تنحية الشريعة هاهنا 
جاءت بالخيار الشعبي» وهذا يدل دلالة قاطعة على البناء المدني العلماني 
لمنظومة الحقوق المهدرة والمخالفات الواقعة التي صاولوا المستبد بسببها. 

فالذي أفقد المستبد شرعيته السياسية عندهم ليس مخالفته للشريعة» وإنما 
تضييعه لحقوق وحريات شعبه» والذي أكسب تنحية الشريعة باختيار الشعب 
الشرعية السياسية عندهمء هو أنها جاءت بالاختيار الشعبي» بما يدل على أن 
منوط الشرعية السياسية عندهم هو اختيار الشعب» ولذلك فطاعة النظام والقانون 


)١(‏ انظر: «جريمة الردة» للقرضاوي (ص/05-48). 


خرف 


الذي أتئ به اختيار الشعب طاعة ملزمة عندهم؛ لأنها هي الطرف الثاني من 
التعاقد الشعبي» ما يفرغ مضمون الشرعية السياسية عندهم من شرط التزام 
الشريعة» ويجعل أساس نظام الحكم الذي يصح عندهم أساسًا مدنيًا لا سلطة 
للشرع عليه» وهو نفس التصور العلماني لنظام الحكم ومصدر الشرعية السياسية. 

ومما يدل على استبطانهم للمضمون العلماني أيضًا: أنهم قد استحضروا 
نصوص الإكراه في الدين والنهي عنه عند رد القول الذي نقرره. وهو وجوب 
حمل المسلمين على التزام الشرع وعدم اعتبار رضاهم أو اختيارهم في هذاء 
والحقيقة أن استحضار نصوص الإكراه في الدين في هذا المقام يعني تناقض 
التنويريين؛ فهم أنفسهم لا يلتزمون بهء وإنما أوردوه لتدعيم الرؤية التنويرية الغربية 
لشرعية السلظة دون أن يتأملوا في النتائج العى ستترتب غلل الاختجاج بهذه 
النصوص؛ فالواقع أن حقيقة إمضاء ما تختاره الأغلبية التصويتية أنه إكراه للأقلية» 
والأدبيات التنويرية الغربية تنص عل أن الأغلبية إنما تمنح سلطة معينة حق 
الاستخدام الحصري للإكراه والعنف”''. بل إن مشروعية استخدام الدولة للإكراه 
والعنف وأثر ذلك علي الحريات الفردية» هو أصل النزاع بين الديمقراطية 
والليبرالية» وهو الباعث على العصيان المدني الذي ينشأ احتجاجًا على إكراهات 
الأغلبية. 

فتبيّن بما لا يدع مجالًا للشك أن إخواننا التنويريين -شعروا أم لم يشعروا- 
لا يمانعون في الإكراه» وإنما هم فقط يريدون حصره فيما يحصره فيه التنوير 
العلماني» وهو الأغلبية التصويتية» فمرادهم في الحقيقة ليس منع الإكراهء وإنما 
حصر الإكراه -تبعًا لمقتضيات الحداثة السياسية- فيمن له الشرعية السياسية» وهو 
من اختاره الناس» وهذه هي نفس أهداف التنوير العلماني الذي بُني على نزع 
السلطة من يد الدين وأن تقوم الدولة مقام المطلق الديني وأن تستبدل الأمة 
المدعومة بمفاهيم السيادة والتمثيل بالدين بحيث تقوم الدولة- الأمة بوظيفة الدين 


200 انظر: «الحرية الدينية في الإسلام» (صص/ ١-9‏ «التكفير بين الدين والسياسة» (ص/ .)٠3١‏ مع 
ملاحظة أنهم لا يقولون حتئ بسجنه في أثناء مدة الاستتابة فهذا رفع لمطلق العقوبة 


كرفا 


في تحديد المقدس الجماعي عن طريق الناس أنفسهم دون الإحالة إل وحي 
متجاوز ملزم. 
(*) مثال وإلزام : 

يشدد كثير من التنويريين النكير علئ القائلين بطاعة المتغلب وعدم قتاله'"' 
وأنت لو سألت القائلين بعدم الخلع عن حجتهم» لوجدت حجتهم ليست أن هذا 
الحاكم مستوف للشرعية السياسية بدليل أنهم يجيزون عزله بغير قتال» وإنما ستجد 
مذهبهم متعلق فقط بالقتال؛ بسبب الأخبار المعروفة في منع الخروج» فهم 
يقولون بعدم القتال لأنه لا يجوز قتاله إلا إن كفر. 

عندما تسأل التنويريين: لِمّ تنكرون علينا إذا جوزنا للانقلاب على أغلبية 
التصويت إذا اختارت تنحية الشرع عند الاستطاعة» ولا تجوزون لنا هذا كما 
جوزتم الخروج على المستبد؟ 

لن يخرج جوابهم عن كون المستبد فاقدًا للشرعية السياسية بخلاف النظام 
الديمقراطي الذي اختاره الشعب. 

فهنا يقال لهم: كلا النظامين (المستبد والديمقراطي) فاقد للشرعية؛ لأن 
منوط فقدان الشرعية في المستبد كان تضييعه لأوامر الدين بإقامة الشرع» وهي 
نفسها الأوامر التي أضاعها النظام الديمقراطي» فكلاهما نظام غير شرعي يجوز 
الخروج عليه بالقوة عند الاستطاعة» فكل سلطة سياسية لا تقيم كتاب الله هي 
فاقدة للشرعة التعاكية اذا انه شلا انتداق التسغنه هده الكترضية 4 لان نمس 
فقدان المستبد للشرعية راجع لعصيانه أمر الله في طريق تولي الحكم؛ فأصل 
الشرعية هو إقامةٌ كتاب اللهء ويتفرع عنها فقدان المستبد والأغلبية التصويتية 
جميعًا للشرعية متئ أضاعوا كتاب الله» واتسق هذا في قولنا لاحتفاظنا بإقامة 
الشريعة كقدر حاكم مقيد للنظام السياسي. واختل الأمر عندكم بسبب ما دخلكم 
من الخلل العلماني الذي لا يدخل في تصوره السياسي دين أصلا. 
)١(‏ ومفارقة الجماعة هاهنا صفة مفسرة وليست قيدًا؛ إذ كل ترك للدين هو مفارقة لجماعة المسلمين 

وسيأتيك نص أهل العلم علئ هذا المعنى 
غرف 


(4:) فلماذا إذن كان هذا تأثرًا ولم نعده علمانية خالصة؟ 

الجواب: إنهم يجعلون اختيار الشعب ها هنا اختيارًا محرمًا مخالمًا للشرع 
تستحق الأمة عليه العقاب من الله»ء ولا يجوز التلبس بشيء من تحكيم غير 
الشريعة من جهتهم؛ فهم لا يجيزون لأنفسهم تولي ولاية اختارهم فيها شعب 
اختار تنحية الشريعة''2» بل تجب الدعوة لتغيير هذا النظام بالسبل الديمقراطية» 
وهذا مخالف للتصور العلماني الذي يخلو أصلًا من تلك الأوصاف الدينية ويعتبر 
خيار الشعب خيارًا مشروعًا ولا سلطة للدين حتئ في العقاب الأخروي للأمةء 
ولا ينيطون المطالبة بتغيير النظام ديمقراطيًا لمخالفته شريعة دينية؛ لأن الشريعة 
الدينية ليس لها محل أصلا في النظام السياسي كي نطالب بها . 

فمحل التأثر العلماني لم يكن نفي الدين عن السياسة كما هي العلمانية 
الظاهرة» وإنما محله علمانية كامنة حاصلها: منع قدرة الدين بمجرده على نفي 
المشروعية السياسية عن نظام الحكمء فهو فصل بين الدين والسياسة من جهة 
إمكان عقوبة السياسي عل ترك الدين أو تنحيته وليس فصلا بين الدين والسياسة 
بمنع الدين عن أن يكون له سلطة التحريم والتحليل في السياسة"" . 

فمحل التأثر العلماني: أن العلماني يجعل حقوق الأفراد وحرياتهم فقط هي 
القيد الحاكم للسياسي» فمتئ أخل بها وجب عقابه بخلع نظامه والانقلاب عليه 
أو علئ الأقل نفي المشروعية السياسية عنه. 

أما التنويري: فهو يجعل حقوق الأفراد وحرياتهم والدين والشريعة جميعًاء 
قيدًا للحاكم السياسي» ويعاقبه كالعلماني إن أهدر الحقوق والحريات» ويسميه 
نظامًا مستبدّاء لكنه لا يعاقبه بنزع الشرعية السياسية عنه إن أضاع الدين ما دام 
تضييع الدين جاء مع الحفاظ على الحقوق والحريات» ولا يعده بذلك مستبدًا ؛ 
لأن مفهوم الاستبداد عنده كمفهوم الشرعية السياسية مؤطر بالإطار العلماني الذي 
متوطة:الحقوق والحريات ولبين «متتالفة الشريعة: 


)١(‏ راجع تخريج الأخبار كلها في مقالتي: «عقوبة المرتد بالنقل»» في ملتقئ أهل التفسير. 
(؟) لاحظ كيف أنه لم يذكر مناطًا آخر كترك الجماعة أو غيره» بل فقط مجرد الارتداد. 
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(5) القطعيات المهدرة في المفهوم التنويري للشرعية السياسية : 

إطار ضيق من الحق نراه نحن في رؤية التنوير الغربي للشرعية السياسية» 
يتحدد هذا الإطار في وجوب ألا يحكمُ المسلمين إلا من يرضونهء واختيار 
المسلمين لحاكمهم مؤطر في رؤيتنا بشروط وضوابط شرعية» كما أن المصلين 
الذين يحرم أن يؤمهم رجل وهم له كارهون”''لا يجوز لهم اختيار إمام للصلاة 
لا يُحسن القراءة» وكما أن المرأة التي يجب استثمارها”" فيمن ترضاه زوجًا لها 
لا يجوز لها أن تكح رجلا ليس مسلمًا. 

فاختيار الناس لمن يحكمهم ليس قيمة مطلقة في الرؤية الإسلامية كما هو 
الحال في الرؤية التنويرية العلمانية» وإنما هو في الحقيقة مفردة قيمية خاضعة 
لإطار الوحي المقدس. فهي تحت مظلته وليست سلطة فوقية لها حرية الدخول 
تحت مظلته أو لاء فبمجرد اختيار الرجل أن يكون مسلمًا صار خاضعًا بمجرد 
الإسلام للشريعة ومظلتها القيمية والتشريعية. 

فالوحي هو مصدر كل شيء: 

-١‏ مصدر التشريعات حتئ في المسكوت عنه إنما يُشَّرع المسلمون بإذن 
الوحي لهم أن يُشرعوا. 

؟1- مصدر السلطات؛ فكل سلطة لا تخضع للوحي ولا تُقيمه فهي فاقدة 
للشرعية؛ وحتئ اشتراط اختيار الناس لمن في السلطة إنما هو بنص الوحي علئ 
أن الناس هم من يختارون ولاة أمورهم . 

فهل التنويريون في تلقيهم للمفهوم التنويري الغربي للشرعية السياسية قد 
تلقوه في هذا الإطارء أم أنهم قد تلقوا هذا المفهوم ومعه مضامينه العلمانية ما 
أدئ لإفساد هذه المضامين العلمانية لأدواتهم الشرعية» ما أنتج إهدارًا للقطعيات 
الشفرضة؟ 

.)119/5( س «الأم»‎ )١( 
.)595/1( «الأم»‎ )0( 


5:١ 


هذا ما سيُّظهره بياننا للقطعيات المهدرة في طرح التنويريين'''» لكن ننبه 
إل شيء مهم : 

وهو أن الحكم القطعي الذي يضيعه التنويريون قد لا يؤسس على أساس 
واحد». بل قد يؤسس على أكثر من حجةء والذي يهمنا هنا هو وجود حجة 
القطعيات ولو وجد غيره؟؛ فالذي يهمني أن يذكر في حجج جواز تولي الكافر 
(مثلًا) أن هذا اختيار الناس المكسب للشرعية» مع إقراري بأنهم قد يذكرون 


أولّا: تجويز طرح الشريعة للتصويت: 

الذي نراه أن ما يحدث في نظم الحكم القائمة في بلاد المسلمين من طرح 
الشريعة للتصويت؛ فعل محرم بنص القرآن القاطع: «وَمَا كنَ لِمُؤْنِ لا مُؤْمنَةٍ إِدا 
قَصَى أَلَهُ وتسولة: نا أن يكن حم ره من أمرهمُ ومن يحص لَه وَرَسُول. فَقَدَ صَلَّ صللا 
مُبيتا4 [الجقرَاق: "]. 

ولا نرئ بأسّا من توجه المسلمين للإدلاء بأصواتهم فيها ولسان حالهم 
«نحن نصوت لتلك الشريعة شهادة لله أن الحكم له خاضعين لحكمه وسلطانه 
داعين إياكم أيها المخالفين لمثل ما نحن فيه من الخضوع لشريعة الله). 

وسواءٌ تُصور أن الناس يمكن أن يختاروا غير الإسلام أم لاء فهذا خارج 
محل البحث؛. فالبحث في حكم طرح الشريعة للتصويت بقطع النظر عن نتيجة هذا 
الطرح كما أنه لا يجوز لك أن تطلب من رجل شرب الخمر ولو كنت تقطع أنه 
لن يشربها . 

أما كثير من النخب التنويرية وتأثرًا منهم بالمضامين العلمانية للتنوير 
الغربي» فقد جوزوا إخضاع الشريعة للتصويت وزعموا أن هذا هو مقتضئل طلب 
رضا الناس عن الدين المضاد لإكراههم عليه المنهي عنه. 


.)57١/١( «الصارم المسلول»‎ )١( 


حي 


يقول عبد الله المالكي: «يكون المجتمع حرًا في اختيار الأفكار والرؤئ 
والمعتقدات التي يرئ أنها هي الحقء أو في اختيار المرجعية والمبادئ التي 
تتأسس عليها قوانينه»”"' . 

وقد حاول المالكي أن يجمع بين هذه الحرية» وهذا الحق الذي يقرره وبين 
أنه يرئ الشريعة مهيمنة ملزمة وأن الناس يأثمون لو لم يختاروا الشريعة» وذلك 
بأن جعل الإرادة هنا جبلية (أي مجرد القدرة علئ أن يفعل وألا يفعل بقطع النظر 
عن حكم الفعل أو عدمه في الشرع)» وليست شرعية» والحق أنها كانت محاولة 
فاشلة.» وذلك لسببين : 

الأول: أن الإرادة الجبلية لا تُجعل قيمة» وإرادة الإنسان أن يقتل بريئًا هي 
إرادة جبلية ليس لها أي مضمون قيمي يُمدح» في حين الواقع أنه في بحثه يسوق 
حرية اختيار الشريعة مساق القيمة ويجعلها فضاء أمثل لتجسيد مبادئ الإسلام 
ويسوق شواهدها من نفس المدونة التنويرية الغربية التي تتعامل مع الإرادة كقيمة. 

الثاني: أن محل النزاع هو في أن هذه الإرادة الجبلية (تصويت الناس علئ 
الشريعة) غير جائزة ولا يجوز التلبس بها ولا دعوة الناس إليها كأي إرادة جبلية 
تعارض الشريعة؛ وهذا ثابت لا ينفعه فيه التفريق بين التخيير الشرعي والتخيير 
الكوني» فالكفر الأصلي لا يُجبر صاحبه علئ تركه. لكنه غير جائز ولا ندعوه 
لهدما و سيتة:: 

والحقيقة أن هذا الخلط والضعف الاستدلالي إنما هو بسبب التضارب 
الشديد الذي يعانيه الفكر التنويري في عملياته التوفيقية بين المنظومة التنويرية 
العلمانية وبين الإسلام» فرغم المحاولات الجهيدة تظل العلمانية كامنة في 
محاولاتهم هذه تُطل برأسها من تحت آباطهمء سلمهم الله من لدغاتها المميتة. 
)١(‏ «التحرير والتنوير) (؟97/5١07.‏ 


يحي 


ثانيًا: القول بعدم جواز إنفاذ الشريعة في الناس بالقوة ولو أمنت 
المفسد:2©0. 

الذي نراه هو مقتضئ الشريعةٍ نضا وإجماعًا أن إقامة كتاب الله في الناس 
واجب شرعى » وأن هذه الإقامة تكون بالنصح والبيان» وتكون أيضًا بالجهاد 
والسنان» وأن استعمالَ القوةٍ واجب ضد من امتنع عن تحكيم الشريعة» سواء 
كان حا كما خر1| أو أغلية تمتوفة» قرط نراقن القدزة رامع المنسدة الغالة إن 
أي سلطة حاكمة شرط مسالمتِها هو كما قال النبي كَلِِ: ما أقام فيكم 
كتاب الله . 

وقد اتفق الفقهاء علئ أن من منع شريعة من شرائع الله يُقاتل لمنعه لهاء 
قال مالك: «الأمر عندنا فيمن منع فريضة من فرائض الله تعالئ فلم يستطع 
المسلمون أخذها كان حمًا عليهم جهادُه حت يأخذوها منه)"" . 

ويقول شيخ الإسلام: أجمع علماء المسلمين علئ أن كل طائفة ممتنعة عن 
شريعة من شرائع الإسلام الظاهرة المتواترة» فإنه يجب قتالهاء حتيل يكون الدين 
كله لله فلو قالوا: تقوم بمباني الإسلام الخمسن ولا نحرم دماء المسلمين 
وأموالهم. أو لا نترك الريا ولا الخمر ولا الميسر ؟؛ فإنه يجب جهاد هذه الطوائف 
وكا قا جنا حك ملسن عا نتن الفا 00 

ولذلك قال أبو بكر: والله لأقاتلن من فرق بين الصلاة والزكاة» فإن الزكاة 
حق المال. فجعل المنوط هو التفريق بين شرائع الله في الاستجابة لهاء» وصريح 
قوله أنهم لو منعوا الصلاة لقاتلهم» فدل ذلك علئ عدم تعلق القتال بالإمامة 
)١(‏ انظر: «الفروق» .)5١77/1١(‏ 
(0) وجعلتها توسعة؛ لأنه حتل الغرب لا يعاقب تحت هذين المبدأين عل سب المقدسات غالبّاء 

وإنما حشرها التنويريون تحتهما عنوة» فلا الحق ظل معهم ولا الباطل يقبلهم. 

(9) انظر: «الحرية الدينية في الإسلام» (ص/؟١).‏ 


(5) انظر لإبطال هذه الدعوئ: «التفسير السياسي للقضايا العقدية» للشيخ سلطان العميري 
(ص/49-؟؟1). 
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والسياسة» ولذلك نص الفقهاء علئ القتال عليل المندوبات المتواترة وليس فيها 
حن لاومام: 
الأصيل لمصدر الشرعية السياسية وهو قوله ونه : «أطيعوني ما أطعت الله فيكم. 
فإذا عصيت الله ورسوله فلا طاعة لي عليكم""'. 

وهل اختيار الناس لنظام حكم يُضيع الشريعة يُعد طاعة لله ولرسوله؟! 

وحكم الله إنما ينعقد وجوبّه وإلزاميته بمجرد كون الرجل مسلمّاء فليس 
قتالٌ الناس للالتزام به إكرامًا علئ الدين» وإنما هو عقوبة لهم على عدم 
التزام الدين الذي سبق وآمنوا بهء» ولذلك فى حديث بريدة فى جهاد الغزو: 
«اذْعُهُمْ إِلَى السام فَإِنْ أَجَابُوكَ َاقبَلَ مِنْهُمْء الشعاء. ا اك 
التَحَوّلِ مِنْ َارِهِمْ 0 0 الْمْمَاجرِينَ؛ وأَخبرْهُمْ أ نهم إن و ذَلِكَ فَلَهُمْ مَا 
لِلْمْهَاجِرِينَ» وَعَلَد عَلَى الْمهَاجِرِينَ» فَإِنَ يدا 9 يتَحَوَلُوا مِنَْاء خب 

هم 

لهم كرو كاراب الشطمية. يَمرِي عَلَيْهِمْ حَكُمْ الله الَذِي يَجْرِي عَلّى 
المْؤمنينَ» 0 0 د في اليم ا 0 إِلّا أَنْ تا 3 مع شين ؛ 
3 كاسكهة الله 0 

فتأمل كيف كان عدم قبول أولئك الذين أسلموا لأن يُجرئ عليهم حكم 
الإسلام كان موجيًا للجزية 5 لقتالهم. ولم يقبل منهم رسول الله أن تشلموا دون 
إجراء حكم الإسلام عليهم. 

ومن هنا تعلم خطأ الاستدلال بآيات منع الإكراه أو أحاديث التعليق علئ 
الطاعة فى جهاد الغزو”"؛ لأن هذا الاستدلال: 

اولك فيد تففلة فى أن عدن الأدلة عو :وى سق غير الولنيه والقفة إننا 
)١(‏ هذا لم يكن من توسع كتب الفقه بل هو مستقر مستفيض في أقوال السلف وأفعالهم رحمهم الله. 
(؟) هذه هي العلة إذن. 
(9) أي لكون النبي 5 كه لم يقتلهم كيلا يتحدث الناس هذه هي مقدمة التعليل فننظر ما نتيجته؟ 

1 


هو في إلزام المسلمين بمقتضئ عقد الإسلام المستلزم عدم التفريق بين شرائع الله 
في وجوب الاستجابة لها وأن للإمام مقاتلة من منعها. 

ثانيًا: أن هذه الأخبار ليس فيها أن أولئك المغزوين لو لم يجيبوا ويطيعوا 
أنهم يتركواء بل فيها النص علئ إلزامهم بالجزية أو قتالهم» وعلئ أنهم لو 
أسلموا يُجرَى عليهم حكم الإسلام وجوبًا بمجرد إسلامهم. 

ويقول شيخ الإسلام: «فليس ححُسن النية بالرعية والإحسان إليهم أن يفعل 
ما يهوونه ويترك ما يكرهونهء فقد قال الله ##ولر أتَبِمَ بم لح هوا هم فَسَدَتِ 
السّمنواث والْيْض ومن فيهركت» [الْوْيْنوَيئُ: »17١‏ وقال تعالئ ا اليو أن 
فك سول 1 طشك فى كتير من ال مم4 [لفياقِ: 7]. وإنما الإحسان إليهم 
فعل ما ينفعهم في الدين والدنيا ولو كرهه من كرهه؛ لكن ينبغي له أن يرفق بهم 
فيما يكرهونهء ففي «الصحيحين» عن النبي كَلِةٍ أنه قال: «ما كان الرفق في شيء 
إلا زانه» ولا كان العنف في شيء إلا شانه)""' . 

وهذا التقرير لا يتسق بالطبع مع ما قررته النخب التنويرية من استمداد 
الشرعية السياسية من اختيار الناس؛ فكانت السلطة التي اختارها الناس شرعية 
ولو كانت تحكم بغير الشريعة» وكانت القوانين التي اختارها الناس شرعية ولو 
كانت وضعية علئ خلاف شريعة الوحي. 

يقول يوسف القرضاوي: «لا علاج لهذه الأمة إلا بالحرية .. وأنا قلت في 
بعض برامجي إنني أقدم الحرية عل تطبيق الشريعة الإسلامية؛ لأنه لا يمكن أن 
تطبق الشريعة الإسلامية والحرية مفقودة» فإذا اختار الناس الشريعة طبقناها 
عليهم» وإذا رفضوهاء نتجه لتعليم الناس ودعوتهم حت يختاروا الشريعة»”" . 

يقول سعد الدين العثماني: «من جهة أولئ لا يمكن بأي حال من الأحوال 
فرض قانون علئ المجتمعء وإذا كان الإسلام يقرر ألا إكراه في الدين والذي 
)١(‏ لم يثبت بطريق صحيح يُطمئن إليه عن فقيه قطء وإنما هو قول محدث. 


(0) «للقارئ الكريم جائزة من المؤلف إن استطاع أن يجد لي رابظًا بين امتناع النبي كَلِةِ من قتل 
المنافقين خشية سوء الشائعة وبين قصر قتل المرتد عل مفارقة الجماعة»). 


ادا 


يعني أن الإيمان نفسه لا يجوز إكراه أيّ كان- كذا- عليه» فمن باب أولئ أن 
ينطبق الأمر على ما دون الإيمان في شعائر الإيمان وشرائعه» ومن جهة ثانية فإن 
إيمان المؤمن بوجوب أمر ديني عليه لا يعطيه الحق بفرضه علئ الآخرين» فهو 
مكلف به ديئنّاء وذلك لا يكفي لجعله قانونًا عامًا في المجتمع» بل عليه أن 
يحاول إقناع الآخرين به حتئ يتبناه المجتمع بالطرق الديمقراطية» فلا يمكن أن 
تعطوئل سلطة أو يعطئ حاكم حق فرض أحكام علئ الناس بأي مسمئ كانء 
ويمكن أن يتساءل البعض ما هي الضمانة حتئ لا يخرج الناس في تشريعهم عن 
محكمات الدين؟ 

والجواب بأن الضمانة هي الأمة التي قررت النصوص الحديثية أنها 
لا تجتمع علئ ضلالة» والاجتماع هنا التبني العام» أي لا تتبن في عمومها 
ولا يتبن أكثريتها ما هو مناقض للشريعة» لكنها إذا تبنت ذلك تأويلًا أو جهلًا 
فلا يمكن إلزامها بغير ما اقتنعت به)”"". 

ويقول أحمد الريسوني: «لنفرض فرضًا أن شيئًا من هذه المخاوف قد وقع 
وظهر بديمقراطية حقيقية أن غالبية المسلمين في قطر من الأقطار قد اختاروا ما 
يتناف مع الإسلام وما يعد خروجًا عن الإسلام» فهل العيب في الديمقراطية 
أم العيب في الواقع القائم؟ 

فليست الديمقراطية هي التي أتتنا بهذا العيب» وإنما الديمقراطية كشفت لنا 
هذا العيب» فهذا سبب لشكر الديمقراطية والتمسك بها وليس سببًا لرفضها 
والقدح فيها واتهامها. 

فإتاحة الفرصة للناس ليعبروا تعبيرًا حرًا عما في نفوسهم وعما في عقولهم. 
سواء سمي ديمقراطية أو سمي بأي اسم آخرء إنما تكشف لنا الحقيقة وتتيح لنا 
معرفة الحقيقة» فهل هناك أحد ضد كشف الحقيقة وضد معرفة الحقيقة. 

ليس من الإسلام وليس في مصلحة الإسلام ولا في مصلحة المسلمين» أن 


)١(‏ «الحداثة والنص والإصلاح الديني» (ص/ 2072١‏ نشر: الشبكة العربية للأبحاث. 


ا" 


نقيم على الناس دولة إسلامية ليست نابعة من قلوبهم» وأن ننفذ عليهم قوانين هم 
لها كارهون)""' . 

ويقول راشد الغنوشي: «نعم نقبل ولو جاءت الانتخابات بأشد خصومنا 
العقائديين» نحن نقبل حكم الشعبء نثق بوعي شعوبنا وبأنها لن تختار إلا ما 
يرضي الله والرسول» وإذا اختارت غير ذلك فليس أمامنا سوئ أن نقوم بتوعيتها 


ا 


النًا: تجويز أن يكون رئيس الدولة كافرًا: 

لما تأثر التنويريون الإسلاميون بالمفهوم التنويري الغربي العلماني للشرعية 
السياسية؛ جرهم هذا إل سؤال هو من مقتضيات المواطنة بمفهومها العلماني 
ومن مقتضيات المفهوم العلماني عن شرعية اختيار الناس» وهو: ماذا لو اختار 
الناس غير مسلم لحكم. بلاد المسلمين؟ 

الحق أن هذا السؤال لا محل له من الإعراب لو كنا في الفضاء القيمي 
والمفاهيمي للدين الذي أوحئ الله به إلئ نبيه محمد يَلِةِ ليكون رسالة خاتمة 
مهيمئًا عل الأديان والفلسفات؛ ولذلك لن تجد قط تناولًا لهذه المسألة في 
العكان الأول كعيرها من النديهيات: الف لو مخطر بباليع افظ أن مشا يدغ 
وضلالات تتكلم بهاء فضلًا عن أن تزعم أنها لا تعارض الدين وتحتج لها 
بالوحي . 

وحده الفضاء العلماني التنويري هو الذي ينزع الدين عن أن يكون مهيمنًا 
علئ القيم السياسية المتداولة» ووحده الفضاء العلماني التنويري هو الذي طرح 
فكرة المواطنة كمنظومة ولاء بديلة عن الدين مما استتبع بعد ذلك إخراج دين أبناء 
الوطن الجغرافي الواحد عن أن يكون له أثر قانوني بالكلية. 
)١(‏ مقالة بعنوان: «علئ هامش فتوى البراك في جلبي»»: وانظر: «تجديد فهم الوحي» لإبراهيم الخليفة 

(ص/5::-55غ). 

(؟) أخرجه البخاري (2»)59105 ومسلم (5585). 
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ولما كان اختيار الناس وحده هو الذي يكسب السلطة صفة الشرعية» لم 
يكن اختيار رجل غير مسلم لحكم بلاد المسلمين إلا اختيارًا شرعيًا من وجهة نظر 
التنويريين. 

يقول محمد الشنقيطي: «تشترط العديد من دساتير الدول العربية أن يكون 
لأف الأذولة مانلا عويفن امو كين شك لا مول لعمناو 8 السناسية يدن المو اطي + 
والأهم من ذلك أنه يجعل أساس العقد الاجتماعي الذي تتأسس عليه الدولة 
العربية المعاصرة ملتبسًا .. الإمبراطوريات القديمة هي التي تحدد ديانة الدولة 
والشعب. لكننا لم نعد نعيش في عصر إمبراطوريات» ولم يعد من الخطر على 
الإسلام أن يكون رأس الدولة غير مسلمء لأن علاقة الدولة بالدين يحددها 
الدستورء لا عقيدة الرئيس أو ذوقه الشخصيء والناس اليوم عل دين دساتيرهم 
لعلو دين ملوكف ا" . 

قلت: وهذا تأسيس فاسدء ويلزم منه جواز أن تنكح المسلمة غير مسلم ما 
دمنا سنضمن في عقد الزواج أن يكون دين أولادها تبعًا لها. 

وسبب هذا الفساد هو غفلة هذا الكاتب عن مقاصد التشريع في الولاية 
وقصوره عن معرفة علل جعلها في المسلمين» فهو يعجل إلى علة أو علتين ويزعم 
إمكان الحفاظ عليل مقتضاهما بالدستور. 

ولا يُخبرنا هذا الكاتب بعد أن نولي غير المسلم هل نعد العدة للخروج 
عليه بمقنض قوله يَلِِ: (إِلّا أَنْ تَرَوْا كُفْرًا بَوَاحَا عِنْدَكُمْ مِنّ اللو فيه بُرْهَانَ”" . 

وهل يا ترىئ هذا الكافر سيصلي صلاة المسلمين؟ 

فإن لم يُصلهاء هل نعد العدة لمنابذته بالسيف امتثالا لقول النبي كَلةٍ لما 
قيل له: أَقَلَا نُتَابِذهُمْ بالسّيْفٍ؟ فَقَالَ: «لاء مَا أَقَامُوا فِيكُمُ الصَّلَا وَإِذَا رَأَبْتُم 
مِنْ وُلَاتَكُمْ شَيْنَا تَْرَهُونَهُ وقوله: «سَتَكُونُ أُمَرَاُ كتَعْرِفُونَ وَتنْكَرُونَ» كَمَنْ عَرَفَ 
)١(‏ أخرجه أحمد: .)١١١1/79( .)١١550(‏ ومسلم (59). 
(؟) أخرجه أحمد (414) ومسلم (00). 


اح 


بَرىَ» وَمَنْ أنْكَرَ سَلِمَ وَلَكِنْ مَنْ رَضِي وَتَابَعَ' َانُوا : ئلا 
م فَاكْرَهُوا عَمَلَهُ ولا تَنْزِعُوا يدا مِنْ طَاعَة)”" . 

قال القاضي عياض: «فلو طرأ عليه كُفْرٌ وتغيير للشَّرِع» أو بدعةٌ» خرج عن 
حكم الولاية» وسقظت طاعتهء ووجب على المسلمين القيامٌ عليه وخَلْعُهه ونصب 
إمام عادلٍ إن أمكتّهم ذلك» فإن لم يقع ذلك إلا لطائفةٍ وجب عليهم القيامٌ بخَلع 
الكافر)”” . 

وقال القرطبئٌ: «الإمام إذا نُضَّبٍ ثم فسّق بعد انبرام العقدء فقال الجمهورٌ: 
إنّه تنفسخ إمامتّه ويُخلّع بالفسق الظاهر المعلوم)”؟ . 

فإن كان هذا قولّهم في حاكم له ولاية وبيعة: ثم طرأ عليه الكفر 
أو لين ٠‏ فكيف بكافرٍ أصلي لا بيعةً له ولا ولاية؟ كيف يُستقيم في شرع 
أو عقل أن تعطول الولاية وحكم المسلمين ابتداءً لكافرٍ أصلي؟ 

رابعًا: القول بأن السلطة السياسية للنبي كلد وطاعته بوصفه إمامّاء لا ترتكز 
عل مجرد النبوة» بل كانت ناجمة عن عقد بيعة علي الإمامة مستقل. 

تشكل الإمامة السياسية للنبي ككةٍ تحديًا كبيرًا لمفهوم الشرعية السياسية الذي 
أخذه التنويزيون من التنوير الغربي العلماني» والسبب في ذلك أن الذي نقررة 
نحن أن النبي كَكِةٍ إمام من حيث هو نبي لا تفتقر إمامته ووجوب طاعته السياسية 
لاختيار الناس له كإمام» وأن أثر ذلك فيمن يخلفه خلافة النبوة أن تظل إقامة 
كتاب الله ووراثة النبي في إقامة الشريعة في الناس هي أعظم مكونات الشرعية 
السياسية» وأن رضا الناس واختيارهم هو بعض إقامة كتاب الله وخاضع في 
الوقت نفسه لتقييد كتاب الله؛ فلا شرعية سياسية أو دينية خارجة عن سلطة 
الوحي . 
)١(‏ «مناقب الشافعي» للبيهقي .)577/١(‏ 
(؟) «الشريعة) /١(‏ 5/7). 


(©) انظر: «الأحكام السلطانية» (ص/ 225١0‏ ومثله عند أبي يعلئ (ص/ 55). 
(:) انظر: «الفتاوئ» .)1١8/58(‏ 


للحا 


فلما انتبه بعض التنويريين لهذا المعن» اختلفوا في التعامل معه. فمنهم من 
جعل ولاية النبي كَلِ من وظائف النبوة ولاه الله إياها مع النبوة» وأن هذا من 
خصائصه يِه كما قرر ذلك محمد الشنقيطي . 

وهذا مع كونه حمًا إلا أنه يتناقض مع تأسيس هذا القائل نفسه لمدنية 
الشرعية السياسية بعد ذلك؛ فالخلفاء بعد النبي كَلِ سموا خلفاء نبوة؛ لأنهم 
خلفوا النبي يَكِةِ في إقامة كتاب الله في الناس» فإما أن يسلم ذلك التنويري بهذا 
المعنول فينزع الشرعية عن كل سلطة لا تقيم كتاب الله في الناس» وإلا فلا يستقيم 
له القول بشرعية ولاية النبي َه بغير أن يؤسسها على عقد مدني منفك الصلة عن 
النبوة ومعانيهاء وإلا فمتل أبقئ النبوة في الإمامة وجب عليه أن يُبقيى خلافة النبوة 
ووظائفها في الإمامة. 

والقولٌ بالآخر للتنويريين: هو أن إمامة النبي السياسية مؤسسة علئ عقد 
مدني» وأن النبي كَلِةِ استحق الطاعة السياسية بموجب هذا العقد لا بموجب 
النبوة» هو ما ذهبت إليه طائفة أخرى من التنويريين ليطرد لها قولها في مدنية 
السلطة السياسية وتأسيس شرعيتها عل اختيار الناس فحسب""'. 

يقول لؤي صافي: «شكلت بيعة العقبة التي أعلنت ولادة الأمة» الأساس 
العقائدي الذي حدد التزامات قيادة الأمة المتشكلة والمتمثلة بالرسول القائد وَل 
كما جدةالنزاقات القاعدة المعمثلة بالأنضانه وأسسن.العقد الركاسى الذي 
تيقفيت عنة,زيغة العفية 'خادوة اللطة البياسية المتوطة بالقيادة ا 
الطاعة والنصرة المنوط بالقاعدة» ما حدا برسول الله إلى الإلحاح في طلب دعم 
الأنصار وتأييدهم لقرار الحرب في معركة بدر قبل إنفاذه؛ لعلمه بوقوع القرار 
خارج حدود التزامات الأنصار في بيعة العقبة)”". 

ويكفي في إبطال هذا القول ثلاث حجج: 

-١‏ عدم البينة علئ استقلالية بيعة النبوة عن بيعة الإمامة. 
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. 5 من حديث أبي هريرة»‎ )7١ وأطرافه فيه)» ومسلم (رقم/‎ 2١1٠١ (؟) أخرجه البخاري (رقم/‎ 


"ه١‎ 


-١‏ يلزم من قولهم أن يكون رسول الله يَكِ عقد بيعة مثلها مع المهاجرين 
ولا بينة عليه . 

*- ما تقدم في حديث بريدة من إيجاب إجراء أحكام الإسلام وشرائعه 
بمجرد الإسلام ولم يدعهم إلى بيعة جديدة علئ الإمامة. 

وأختم بهذا النص الجامع من كلام شيخ الإسلام ابن تيمية الذي يعبّر 
بأحسن عبارة عن المفهوم الحق للشرعية السياسية: «وكل من أمر بما أمر به 
الرسول وجبت طاعته» طاعة الله ورسوله لا له» وإذا كان للناس ولى أمر قادر 
ذو شوكةء فيأمر بما يمره ويحكم بما يحكمء انتظم الأمر بذلك» ولم يجز أن 
يول غيره» ولا يمكن بعده أن يكون شخص واحد مثله» إنما يوجد من هو أقرب 
إليه من غيره» فأحق الناس بخلافة نبوته أقربهم إلى الأمر بما يأمر به» والنهي 
عما نهل عنهء. ولا يطاع أمره طاعة ظاهرة غالبة إلا بقدرة وسلطان يوجب 
الطاعة» كما لم يطع أمره في حياته طاعة ظاهرة غالبة حتى صار معه من يقاتل 
عليل طاعة أمره. 

فالدين كله طاعة لله ورسوله» وطاعة الله ورسوله هي الدين كله. فمن يطع 
الرسول» فقد أطاع الله ودين المسلمين بعد موته طاعة الله ورسوله. وطاعتهم 
لولي الأمر فيما أمروا بطاعته فيه هو طاعة لله ورسولهء. وأمر ولي الأمر الذي 
أمره الله أن يأمرهم به» وقسمه وحكمه. هو طاعة لله ورسولهء فأعمال الأئمة 
والأمة فى حياته ومماته التى يحبها الله ويرضاهاء كلها طاعة لله ورسولهء ولهذا 
كان أصل الدين شهادة أن لا إله إلا الله وأن محمدًا رسول الله. 

فإذا قيل: هو كان إمامّاء وأريد بذلك إمامة خارجة عن الرسالة» أو إمامة 
يشترط فيها ما لا يشترط فى الرسالة» أو إمامة تعتبر فيها طاعته بدون طاعة 
الرسول؛ فهذا كله باطل. فإن كل ما يطاع به داخل في رسالته. وهو في كل ما 
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طاعته داخلة في طاعة رسول آخرء فالطاعة إنما تجب لله» ورسوله. ولمن أمرت 
10 بطاعتهه)»”" . 

خلاصة: تأسَّس في الفضاء العلماني لعصر الأنوار مفهوم الشرعية السياسية 
القائم عل مركزية رضا الناس واختيارهم في عملية إنشاء الدولة وتحديد غرضها 
وإصدار قوانينهاء وكان ذلك التأسيس سعيًا للتخلص من قبضة الوحي والكنيسة» 
فأت التنويريون الإسلاميون فأغشت عيونهم منظومة الحقوق المدنية التي كافح بها 
عصر الأنوار سلطة الكنيسة» وما صحب تلك المنظومة من أدوات إجرائية» ورأوا 
أنها مما تنفعهم في صراعهم مع السلطات المستبدة» غافلين عن المضامين 
العلمانية التي ترتكز عليها منظومة الحقوق والأدوات هذهء فكان لا بد أن تقود 
هذه الغفلة عن تلك المضامين العلمانية إلى تضييع قطعيات من الشريعة لا يريد 
التنوير الغربي أصلًا سوئ تضييعها وعقلنة الأداء السياسي كله وفك ارتباطه بأي 
منظومة قيمية متجاوزة ترتكز إلى وحي مقدس ؛ فتبعهم إخواننا هؤلاء في تضييعهاء 
محتجين لذلك التضييع بالوحي المحرف» وقد أوشك طرحهم أن ينقلب علمانيًا 
خالصًا لا تحول بينه وبين العلمانية سوى بقية من مفاهيم الدين الحق لدى 
التنويريين لم تصل إليها بعدٌ معاول تحريف نصوص الشريعة لصالح مفاهيم 
الجداثة الساسية: 


)١(‏ «الموطأ» (ص/ 719 - كتاب الزكاة» باب ما جاء فى أخذ الصدقات والتشديد فيها). 
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المضامين العلمانية للفكر التنويري .. 
الجريمة والعقوبة 


ذكرنا: قن المقال الأول أن المبحده الذئ عليل أساسه نقضل ين التوين 
الإسلامي» 0 مذاهب الفقهاء السائغة» أن رجال هذا التيار قاموا بعملية موائمة 
وتوفيق بين مفاهيم التنوير الغربي العلماني» وبين نصوص الوحي والشريعة» 
وأنهم في عملية التوفيق هذه أضاعوا قطعياتٍ من الشريعة وخالفوها إما بقبولٍ 
باطل» وإما برد حق» فكانت مخالفة القطعي». بقبول ما هو باطل من المفاهيم 
الغربية» أو برد ما هو ثابت قطعي من الدين هو الموجب لتصنيفهم علئ الصورة 
السابق ذكرها. 

والواقع أن العامل الأساس الذي يُخرج عملية التوفيق هذه عن مسارها 
الصحيح». ويؤدي لتضبيع القطعيات هو قبول الباطل» وهو الذي يؤدي بعد ذلك 
لرد الحق» وأكثر هذا الباطل الذي يتورطون في قبوله يكون مُحملا بمضامين 
علمانية» لا ينتبهون إليها مما يؤدي لاستحالة التوفيق بينه وبين الوحي الصحيح إلا 
بتضييع شيء من الدين الحق» فاستبطان مضامين علمانية بصورة لا شعورية هو 
أساس الضلالة في التنوير الإسلامي. 

وقلنا إذنا ‏ متدرد لول «المفاتية العلدانة عد ذا رخ المتالات. تينلبها عل 
النحو الذي يُرشْد للحق ويّضِلَ عن الباطل» ويهتدي به إخواننا التنويريون إن شاء 
الله وتحدثنا في المقالة السابقة عن الشرعية السياسية في التنوير الغربي 
العلماني» وطريقة استقبال التنوير الإسلامي لهاء والمضمون العلماني الكامن 
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خلف طرح التنوير الإسلامي لمفهوم الشرعية» وقطعيات الوحي التي أهدرها 
الطرح التنويري. 

وحديثنا في هذه المقالة هو فلسفة الجريمة والعقوبة في التنوير الغربي 
العلماني» وكيف استقبلها التنوير الإسلامي استقبالا فيه من الشريعة والدين 
الحق» وفيه أيضًا من الباطل المحض المهدر لقطعيات الدين بسبب المضامين 
العلمانية التي استبطنها التنويريون أثناء عملية الاستقبال والموائمة. 


)١(‏ مفهوم الجريمة والعقوبة وفلسفتهما في التصور التنويري العلماني: 
بن التنوير العلماني صرحه الفكري في هذا الباب علئ ركنين رئيسين: 
الأول: نزع الدين عن أن يكون مصدرًا للتجريم المدني. 
الثاني: منع جريان العقوبات السلطوية على جرائم دينية. 
في التصور العلماني: ليس اعتبار الدين الفعلَ جريمةً بموجب لأن تعده 

السلطة السياسية جريمة» وليس كون ال جريمة من وجهة النظر الدينية 

بالموجب لإجراء العقوبة السلطوية على فاعله. 
فالعلمانية بعد أن نزعت سلطات الكنيسة وخلعتها على دولة ملوك الحق 

الإلهي» ثم علئ حكومات التعاقد ثم على الدولة/ الأمة بعد ذلك > أبت أن 

تجعل للكنيسة كممثل للدين أي شرعية في تعيين الفعل المّجَرَّم أو طلب إجراء 

العقوبة عليه؛ وكان ذلك متسمًا مع أمرين: 
الأمر الأول: رغبة العلمانية في تقليص سلطات الكنيسة» وتقليص الدين في 

نفوس الناس» وتقليص المساحة التي يشغلها من وظائف الدولة؛ فإن وضع جهاز 

العقوبات المدني في خدمة الرسالة الدينية يتنافئ مع المبدأ العلماني القاضي 

بفصل الدين عن الدولة. 
الأمر الثاني: رغبة العلمانية في ترشيد الفعل السلطوي والأساس القانوني» 

وإرجاعه للنظر العقلي في المصالح والمفاسد الوضعية» ونزع الدين عن أن يكون 

مكونًا من المكونات القانونية» وموجبًا من موجبات العقوبات السلطوية. 
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وفي النصوص التالية نستعرض كيف تطور هذا المفهوم في الفكر الغربي: 

- صنف مارسيل البادوانى أستاذ الفنون الأدبية ورئيس جامعة باريس فى 
القرن الرابع عشر الميلادي مع ا دو جاندان «المدافع عن السلام»)» وفي ا 
نصوصه المهمة يقولان: «يعود لسلطة الأمير وحدهاء بمقتضىئ القوانين الصادرة 
عن المشرع البشري. حق إصدار الحكم الجزائي ضد الهراطقة وسائر من يقتضي 
ردعهم بالقصاص أو العذاب الزمنيين» كما يعود إليها الحق في إنزال عقوبة 
شخصية أو عينية بهم وتسريع تنفيذها». 

- ويقول مارسيل: «إن السلطة لكي تتمكن من القيام بهذا الأمر إن كان 
مشروعًا يجب أن يكون بيد المشرع الإنساني وحله». 

- ويقول مارسيل: «عندما يعاقب الأمير أحدهم فما ذلك فقط لأنه أخطأ 
ضد الشريعة الإلهية؛ فكثيرة هي الخطايا المميتة التي ترتكب ضد الشريعة الإلهية 
كالزنئ مثلاء وتتساهل فيها الشريعة البشرية عن علم وإدراك .. إن إنزال العقاب 
بالهرطوقي الذي يخل بالشريعة الإلهية» أمر ممكن في هذا العالم إذا كانت 
الشريعة البشرية تحظر هذه الخطيئة أسوة بما عداهاء إلا أن سبب العقاب المباشر 
في هذه الحالة أيضًا هو انتهاك الشريعة البشرية)"") 

في هذا النص المبكر المهم نجد تباشير الصلة بين العلمانية والتسامح 
العقابي بجعل مناط عقوبة المهرطق». هو خرقه للشريعة الإنسانية لا انتهاكه 
تيد ال ليها وين لاقل يتدل طلطة :زلف المعوية من ائينه له السك 
واحتجاجه بأشياء من الشريعة المسيحية لا تعاقب عليها الشريعة ليقيس عليها 
جنس الشريعة» فلا يجعلها بمجردها مصدرًا للعقوبة» وجميعها أفكار ستتناسل 
منها تصورات التنوير العلماني والتنوير الإسلامي بعد ذلك. 

- يقول تودوروف: (إن أول سمة تكوينية لفكر الأنوار تتمثل في جعلنا 
نفضل ما نختاره ونقرره بأنفسنا على ما تفرضه علينا سلطة خارجة عن 
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إرادتنا .. .ينبغي الانقياد طوعًا للقوانين والقيم والقواعد التي يرغب فيها بالذات 
أولئك الذين هي موجهة لهم». 

- وكان من لوازم هذا التأسيس العلماني للقوانين والتشريعات ألا يكون من 
مكونات مفهوم الجريمة وتكييف عقوبتها دين أو وحي؛ لذلك يواصل تودوروف 
عرضه لأسس التنوير العلماني قائلًا: «ولم يكن هذا البرنامج ليشمل السياسة 
فحسب بل شمل كذلك العدالة؛ إذ غدت الجريمة بصفتها خطأ في حق المجتمع 
وحدها تستوجب القمع وصار لزامًا تمييزها من الإثم بصفته خطيئة أخلاقية من 
متطون لتقا لين 

- وقد استوى هذا المفهوم تمامًا حين عبر عنه جيفرسون بقوله: «لا تمتد 
السلطات المشروعة للحكومة إلا إلى تلك الأعمال التي تؤذي الآخرين فحسب» 
لكن لا يؤذيني في شيء أن يقول جاري إن هناك عشرين إلهّاء أو يقول لا يوجد 
إله قط؛ فلا هذه ولا تلك تسرق جيبي أو تكسر ساقي)""'. 

- ويقول بنتام في كتابه «أصول الشرائع»: «يجب أن يكون سير الديانة 
موافقًا لمقتضيا المنفعة؛ فالديانة باعتبارها مؤّثرًا تتركب من عقاب وجزاءء» يجب 
أن يكون عقابها موجهًا ضد الأعمال المضرة بالهيئة الاجتماعية فقط ... وهذه 
هي القاعدة الأولية» والطريقة الوحيدة في الحكم علئ سير الديانة» هي النظر 
إليها من جهة الخير السياسي في الأمة فقطء كما نظر إليها رجال الدين من قبل» 
وماءهذا.ذلك لا يلتفك: إلبة وكل امن هيدي رأئ المقنن وجوب استعماله يصير 
مضرًا إذا سلك في إلزام الناس به طريق التهديد والعقاب"" . 


والحقيقة أن التنويريين في تأثرهم بمفاهيم حقوق الإنسان والتسامح الغربية 
وفي محاولتهم المواءمة بينها وبين الدين الحق» قد أضاعوا ثوابت من الدين» ما 
(0) «روح الأنوار»» تزفيتان تودوروف. (ص/50١-17١).‏ 
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أداهم إلى تضييعها سوى استبطان المفهوم العلماني للجريمة. الذي 
لا يجعل الدين وتضييعه موجبًا للعقوبة» حتئ يقترن هذا بالموجبات العلمانية 
للعقوبة» من أذى الآخرين والاعتداء على حرياتهم وحصول الضرر الاجتماعي. 

العلمانية في صلتها بتطور الدولة القومية الحديثة نقلت علاقات الولاء 
والبراء» وقيم الانتماء للجماعة والخروج عنها من الدين إلئ مؤسسة الدولة 
القومية عبر مفهوم المواطنة؛ ونقلت لهذه الدولة الوظائف العمومية للدين» 
وأبطلت عقوبة المرتد مثلّا لكن تنقلها إلئ عقوبة للخارج عن الدولة أو الخائن 
لهاء ثم أبطلت العلمانية إقامة الشأن السياسي على التصورات المعيارية الدينية 
والأخلاقية؛ لتقيمه علئ أسس عقلانية إجرائية تعاقدية لا تعاقب إلا على قانون 
سُنَّ بهذه الآليات» وسنرئ كيف ابتلع التنويريون العلمانية وكيف قلبوا 
مفاهيم الدين السابقة علئ مفاهيم الدولة الحديثة؛ ليجعلوا تشريعات الدين في 
عقوبات المرتدين وأصحاب الأقوال المحرمة مرتبطة بالولاء للدولة وحفظ 
استقرارها المجتمعي 

ويتجلئ لنا هذا الطرح عند التنويريين باستعراض كلامهم التالي: 

- يقول طارق السويدان''': «هناك فرق شاسع بين حرية التعبير التي أدعو 
وأؤمن بهاء وبين حرية السب والشتم والاستهزاءء لأن تعريفي للحرية الذي أكرره 
دومًا: (قل وافعل ما تشاء بأدب وبلا ضرر)» فإذا أساء الإنسان الآدب مع الله 
أو رسوله أو حتل مع الناس». أو استهزأ بدين الله أو المقدسات عندنا 
أو مقدسات غيرناء فإن صاحب هذا الفعل ينبغي أن يعاقب لأنه تجاوز الحرية 
إل الإساءة والضررء سواء كان من المسلمين أو غيرهم ... 

وألخص رأيي بأنه علئ الصعيد العملي أعتقد أن للإنسان الحرية في أن 
يعمل ما يشاء ما لم يتجاوز ما اتخذه المجتمع من أنظمة تكفل أمنه واستقراره» 
أما في مجال الفكر فلا أرئ للحرية فيه حدود إلا الأدب وعدم الإيذاء اللفظي» 


)١(‏ أختار حذف الألقاب من كلامي اختصارًا مع حفظ مقامات أصحابهاء فأرجو ألا يُفهم من حذفها 
إرادة تنقص. 


للا 


وأما ما عدا ذلك فللإنسان أن يعبر عما بدا له من قناعات» وإن خالفت 
قناعات المجتمع» بل وإن خالفت الدين السائد والمذهب القائم» وواجبنا أن 
نسمع له ونعمل على اقناعه بالدليل والبرهان لا بالتهديد والقانون)"" . 

قلت: وهذه العبارات نصوص دالة علئ استبطان المفهوم العلماني الذي 
يجعل سب فلان وفلان» وإيذاء المجتمع. وتكدير الأمن العام» كل تلك جرائم 
تستحق العقوبة السلطوية» أما الإلحاد ففكر يقارع بالحجة فحسب! 

- يقول جاسر عودة: «هناك فرق في الشريعة بين الذنب أي الإثم 
أو المعصية التي يرتكبها الإنسان مخالقًا لأوامر الله يله ونواهيه وما علمنا إياه 
رسول الله مده وبين الجريمة التي قد تكون ذنبّاء لكن الفرق بينها وبين الذنب 
أن اليم لبا تر ا 

قلت: واستبطان المفهوم العلماني ظاهر جدًا فيما طرحه جاسر عودة» وقد 
زاد عليه بسوء فهم غريب جدًا؛ إذ ظن أن إجراء العقوبات التعزيرية يستلزم تقنينها 
مع ما يستتبع ذلك من عبء على الدولة. 

ومع كون هذا ليس صحيحًا؛ بل طبيعة العقوبات التعزيرية القائمة على 
الشيية التقديرية والموازنة التصلحية تتال عليل التقين» إلا أن :ضضم الآمز 
وجعله عبئًا علئ الدولة فيه مبالغة» لا تتناسب مع التناسل اليومي للقوانين وزيادة 
أعباء الأجهزة التنفيذية في العالم من أجل قضايا تافهة واستدراكات عصبية لقصور 
التشريع الوضعي . 

كما أن الدكتور عبر ست صفحات كاملة لم يذكر حجة شرعية واحدة 
بل ظل يسطر الكلمات خلف بعضها في دعوى مجردة عن البرهان. 

- يقول عبد الله المالكي: «الشريعة من جهة علاقتها بالسلطة والفعل 
السياسي تنقسم إل قسمين : 

)١(‏ أحكام شرعية إيمانية فردية أخلاقية. 


(؟) «بين الشريعة والسياسة» (ص/”2»)98-97 نشر: الشبكة العربية للأبحاث. 
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(؟) أحكام شرعية إيمانية اجتماعية حقوقية. 

فالقسم الأول لا يتصف بصفة قانونية حقوقية» ومن ثم لا يحق للسلطة 
التدخل في فرضه ... ومنشأ هذا التقسيم هو أن منطق الشريعة من الوجهة 
السياسية السلطوية» يقوم على تمييز البعد الفردي الأخلاقي من البعد الاجتماعي 
الحقوقي . . .كلها محل إلزام من حيث الديانة . . . ولكن الفرق هو أن الأحكام 
الفردية الأخلاقية التزامها ذاتي فردي مبني عل الاختيار الحر المنوط بالمسؤولية 
التكليفية أمام الله تعالئ من دون إجبار أو إكراه سلطوي» ومن ثم فالمسؤولية فيها 
مسؤولية أخروية فقطء وأما الأحكام الاجتماعية الحقوقية فالتزامها قانوني مؤيد 
بسلطة الدولة ومؤسساتها التنفيذية ومن ثم فالمسؤولية فيها دنيوية وأخروية في 
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قلت: والحقيقة أن الشريعة بريئة من هذا التقسيم» وظاهر جذًا التناص 
الذي يقارب التطابق بين هذا الكلام وبين الأساس التنويري العلماني الذي قرره 
تودوروف بقوله: «إذ غدت الجريمة بصفتها خطأ في حق المجتمع وحدها 
تستوجب القمع». وصار لزامًا تمييزها من الإثم بصفته خطيئة أخلاقية من منظور 
التقاليد)”" . 

وقد نقل المالكي نقلين عن القرافي وابن تيمية في مسألة أخرى تمامًا وهي 
أن حكم الحاكم لا تعلق له بمسائل المتيا تعلقًا يعين الصواب والحق فيهاء 
ولا صلة لهذا المبحث بمسألتنا والدليل علئ عدم تعلق كلامهم بمسألتنا ما يلي : 

أولّا: أنهم ذكروا مسائل خلاف الفقهاء وأن حكم الحاكم لا يجعل أحد 
القولين صحيحًاء ومسألتنا ليس في تصحيح أحد القولين وإنما في إمكان العقوبة 
غلا جتخالفةالشريعة :فنا سهاه الفتويريون أخيلا ناه دواكي: هذ لا علق لم دلوف 
الفقهاء بل هو من المسائل المجمع علئ حرمتهاء. وليس في كلام القرافي 


)١(‏ «سيادة الأمة قبل تطبيق الشريعة» (ص/58-517)» نشر: الشبكة العربية للأبحاث 
زفهمة اوح الأنوارا» تزفيتان تودوروف» (ص/ ه١72 .)١‏ 


الحا 


وابن تيمية منع الحاكم من العقوبة علئ مخالفة المُجمع عليه» بل في كلامهم 
النص علل جوازها. 

ثانيًا: أن القرافي بين مقصده من كلامه في نفس الموضع الذي ينقل 
المالكي منه وهو قوله: «ويلحق بالعبادات أسبابها وشروطها وموانعها المختلف 
فيهاء لا يلزم شيء من أحكام المترتبة علئ اعتبار أحدها من لا يعتقده» بل يتبع 
مذهبه في نفسه ولا يلزمه قول ذلك القائل بحكم الحاكم به». 

فدل ذلك قطعًا علئ أن القرافي يتكلم في مسألةٍ أخرئ لا تعلق لها بما 
نحن فيه» وبينة ذلك القطعية أن المالكي قرر أن الزكاة وأخذها هو من أحكام 
الحقوق المجتمعية والقرافي هنا يُدخل العبادات في كلامهء فهل يقصد القرافي أن 
ولي الأمر لا دخل له بجمع الزكاة» أم يقصد أن اختيار ولي الأمر إيجاب الزكاة 
في الحلي (مثلًا) لا يعين أن هذا هو الحق ويوجب بذلك على الناس تغيير 
مذاهبهم؟ 

لا ريب أن مراد القرافي هو الثانية» ومنها ننتقل إلئ ما يقطع الجدل كله 
وهو سؤال: 

هل إذا اختار الحاكم إيجاب زكاة الحلي وأراد جمعها من الناس. هل 
يقصد القرافي وابن تيمية أن ليس للحاكم فعل ذلك؛ لأنها مسألة خلافية؟ 

الجواب: لا؛ إذ لا تخلو مسألة اجتماعية حقوقية (بتصنيف المالكي)» من 
خلاف فقهي ولو كان مراد القرافي وابن تيمية عدم التدخل في الخلاف الفقهي 
لانسد على الحاكم التدخل في كل شيء حصل فيه خلاف وامتنع عليه اختيار قول 
يُمضئ به القضاءء وهذا باطل لا يقول به فقيه قطء وإنما جرنا إلئ كل هذه 
الثرثرة هذا الفهم العجيب للمالكي لكلام ابن تيمية والقرافي» ومراد الرجلين هو 
عدم صلاحية اختيار الحاكم لتعيين الحق وقمع الفتيا المخالفة» وليس عدم 
صلاحية اختيار الحاكم لإمضاء القضاء والتصرف السلطوي على مقتضاه». لا فرق 
في هذا بين خُلقية أو اجتماعية وليس هذا هو مورد القسمة في كلام الشيخين 
أصلّاء بل مورد القسمة عندهما في التفريق بين المْتيا وأن اختيار الحاكم لا يقضي 
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عليه سواء في الأخلاق أو الحقوقء والتفريق بين ذلك وبين الفعل السلطوي وأن 
تأثير اختيار الحاكم فيه لا جدال فيه لا يفرقون في ذلك بين أخلاق وحقوق. 

ثالًا: أن كلام ابن تيمية في الموضع المنقول كان في سياق اعتراضه على 
رفع كلامه في الواسطية لابن مخلوف القاضي» وليست هذه من مسائل القضاءء 
ولا علاقة لهذا كما ترى بتفريق بين خلقية وحقوقية كما يتوهم المالكي. 

م إن أكثر كلام ابن تيمية في هذه المسألة كان عطفًا علئ قوله في الطلاق 
قلاف روإزادة عضن الفقياء فنعه من الفعنا فبها لأن نساة.علة فين فار 
الحاكم» وهذا يدل دلالة قطعية علئ بطلان فهم المالكي لكلام ابن تيمية وذلك 

الأول:: أن-هذه المسألة من: مسائل الحقوق في تقسيم المالكي» فيلزم 
المالكي على فهمه أن ابن تيمية يقصد منع تدخل الحاكم بسن قانون في الطلاق» 
مبني علل اختياره من أقوال الفقهاء. وهذا باطل لا يقول به المالكي. 

الثاني: أن ابن تيمية مقر بأحقية الحاكم في فرض قانون مبني على اختياره 
في الطلاق» وإنما نزاع ابن تيمية في احتجاج خصومه بذلك على منعه من الفتيا؛ 
فكلام ابن تيمية كله في الفتيا وأن اختيار الحاكم لا يقيدهاء وليس في أن اختيار 
الحاكم وتصرفه مقيد. 

وخاتمة الاحتجاج هاهنا: أن عبد الله المالكي لو أتم نقل كلام ابن تيمية 
سيجده في الصفحة المقابلة للصفحة التي فيها هذا الكلام يتم كلامه فيقول: 
«والذي علئ السلطان في مسائل النزاع بين الأمة أحد أمرين. إما أن يحملهم 
كلهم علئ ما جاء به الكتاب والسنة واتفق عليه سلف الأمة» لقوله تعالئ #إقّإن 
َتَرَعُمٌّ في سَْءِ مَْدُوهُ ِل الله وَألسُولِ4. وإذا تنازعوا فِهُمَ كلامهم: إن كان ممن 
يمكنه فهم الحق فإذا تبين له ما جاء به الكتاب والسنة» دعا الناس إليه وأن يقر 
الناس على ما هم عليه» كما يقرهم على مذاهبهم العملية» فأما إذا كانت البدعة 
ظاهرة - تعرف العامة أنها مخالفة للشريعة - كبدعة الخوارج والروافض والقدرية 
والجهمية» فهذه علئ السلطان إنكارها؛ لأن علمها عام كما عليه الإنكار على 
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من يستحل الفواحش والخمر وترك الصلاة ونحو ذلك ومع هذا فقد يكثر أهل 
هذه الأهواء في بعض الأمكنة والأزمنة حت يصير بسبب كثرة كلامهم مكافنًا 
-عند الجهال- لكلام أهل العلم والسنة حتئ يشتبه الأمر علئ من يتولئ أمر 
هؤلاء فيحتاج حينئذ إلى من يقوم بإظهار حجة الله وتبيينها حتئ تكون العقوبة بعد 
ال 

وهذا نص قاطع في عدم التفرقة بين شرائع الدين في إمكانية التدخل 
السلطويء وأنا أعقد خلوة شرعية بين هذا النقل وبين أخي عبد الله المالكي» 
فليس بعد دلالته مجال لاحتجاج ولا متسع للجاج. 

ولمراغطا اشر بوقه جيه لدالكن فى هنذا الموضع وحاصله: 

أنه لما أراد الاحتجاج للتفريق العلماني بين جرائم الحق العام» وبين 
الحريات الفردية في ارتكاب ما يحرمه المقدس > أورد نصوص الفقهاء في عدم 
جواز التجسس وتتبع العورات» وموضع الغلط هنا: أن الفقهاء يحرمون 
التجسسء ولكنهم لا يقولون بأن الجريمة المستورة لا يعاقب عليها صاحبها إن 
اقيق يكن التحتسى #الأقرار (ناعة والعامتية) كاذ أ الكفاف ست من عيذ 
تجسس كما في واقعة الزنا التي سيقت لأمير المؤمنين عمر وَلكه . 

ويلزم المالكي أن يمنع عقوبة من أقر على نفسه بشرب الخمر؛ لأنه في 
تصوره إنما شربها في بيته ولم يقتحم بها المجال العام! 

فالمالكي جعل منع التجسس منعًا للعقوبة السلطوية» والواقع أنه لا تلازم 
بينهماء وإنما جره إلى هذا استبطانه للتصورات التنويرية العلمانية الغربية في 
العقوبات» ففرق بين الأخلاق والحقوق المجتمعية» ثم فرق بين المجال الفردي 
والمجال العام» وكل هذه التفريقات مصادمة لنصوص الشريعة القطعية» وغاية ما 
مع المالكي فيها هو أفهام بينة الخطأ لكلام الفقهاء. وهي الإشكالية الشائعة في 
الطرح التنويري. 


.)579/7( «مجموع الفتاوئ)»‎ )١( 
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والحقيقة أن هذا التصور ينافي تمامًا الدين الحق الذي بُعث به النبي كَللةِ؛ 
فكل معصية جعلتها الشريعة معصية وقدرت استحقاق فاعلها لعقوبة أخروية -, 
فهي جريمة يجوز التدخل السلطوي للعقاب عليها إن كان العقاب السلطوي هو 
الأصلح؛ فالأساس في اعتبار الفعل جريمة في نظر الإسلام هو مخالفة أوامر 
ال 

ولعلي أختم بمثال من سياسة الفاروق عمر أوشك أن يعاقب فيه علئ 
تصرف غير أخلاقي لحق ديني هو حق مسجد رسول اللهء ولم يمنعه إلا احتمال 
جهل الرجلين وعدم تفقههما: 

عَنِ السَّائْبٍ بْنِ يَزِيدَ قَالَ: كُنْتُ مُضْطَجِعًا في الْمَسْجِدِء فَحَضَرَّ رَجُلْ فَرَفَْتُ 
راسي فَإذا الغَمر وَضِين اللشهنة ققان: اذعت فاب بهذيق الرخليع. تذهنيثة 
فَجِنْتٌ بِهمًا فَقَالَ: مَن أَنْتُمًا؟ وَمِنْ أَيْنَ أَنْثُمَا؟ قَالّا: مِن أُمْل الطّائِفٍ قَالَ: «لَوْ 
كتتماتون أخن المكو 1ف فازنتهائق شقن أوسدكها اجلداه معان أضيوا نكا فق 


١ 00 7 5‏ 
مَسْجِدٍ رَسُولٍ الله ولنه!)”" . 


() القطعيات المهدرة في الطرح التنويري لمفهوم الجريمة والعقوبة. 
بينا أن الطرح العلماني حول مفهوم الجريمة والعقوبة يمنع تدخل السلطة 
السياسية لدعم الرسالة الدينية» ويرفض تجريم ما تعده الرسالة الدينية جريمة» 
ويقصر التدخل السلطوي على الجرائم المجتمعية التي تتعلق بأذئ الأفراد مع 
ضبط حدود ذلك بالقوانين التي يختارها الناس . 
وبينا تأثر التنويريين واستبطانهم لهذا المفهوم ومحاولتهم مواءمته مع 
النصوص الشرعية عن طريق أفهام غير صحيحة للطرح التراثي الفقهي» في غفلة 


.)55 انظر: «الجريمة» لمحمد أبي زهرة (ص/‎ )١( 
قال: حَدَثَنَا يَحْيَ بْنْ سَعِيدِء ومن طريقه‎ )"*/١( (؟) (صحيحاء أخرجه ابن شبة في «تاريخ المدينة»‎ 
عن الْبَعْدٌ (وقد يصغر) عن يَزِيدٌ بْنُ خصَيْفَةَ عَنِ السَّائْبٍ بْنِ‎ )57١ البخاري في صحيحه (رقم/‎ 


يَزِيلَ به. 
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شديدة منهم عن المتعلق العلمانى لهذا المفهوم الذي ترجع جذوره لسبياسات 
تقو السلكلة الس عن التولظة الروضية: 
لهذا المفهوم وهي ثلاث مسائل : 


المسألة الأولى: تحريفهم للعقوبة الشرعية للمرتد. 
انلف كلب شتام الاسلاميية غلا )مشت ادر عل الروة المشدرنة 
بالخروج بالقوة على النظام العام وهو قول محمد عمارة وطه جابر العلواني 
22 7 1 5 00001 3-31 
وحسن الترابي"'' ثم اختلفوا في الردة التي لم تقترن بذلك عل أقوال: 
الأول: إمكان قتل المرتد وأن العقوبة سياسية تعزيرية إن شاء الإمام 
أمضاهاء وإن شاء لم يُمضهاء وهو قول راشد الغنوشي» ومحمد سليم العوا"" . 
ثانيًا : التفريق بين الداعية لردته فيُقتل وغيره فلا يُقتل» وهو قول الشيخ 
5 كن زهرق 
يوسهف القرضاوي”". 
كالنا” استفاككة ابذك وخو كال عه اتفال الصعدى رغينة امعط 
2 
تومي . 
وظاهر جلى جدًا تأثر كل قول من هذه الأقوال بالتكييف العلماني الذي 
لا يربط العقوبة السلطوية بمجرد المخالفة الدينية» ويتجلئ هذا بمراجعة نصوص 
أقوالهم خاصة حين استرواحهم للمحاربة السياسية» أو الدعوة للردة وتكييفهم 
لهذا بما يُُخْرجٍ الجريمة عن صورتها الدينية الضيقة ليدخلها في حيز ما تُجرمه 
)١(‏ انظر: «التعددية» لمحمد عمارة (ص/ 9). و(لا إكراه في الدين» لطه جابر العلواني (ص/ »)١5‏ 
و«(السياسة والحكم)» للترابي (ص/6٠1).‏ 
(0) انظر: «الحريات العامة في الشريعة الإسلامية» للغنوشي (ص//50-54) و«أصول النظام الجنائي في 
لإسلام» لمحمد سليم العوا (ص/7١5).‏ 
() انظر: «جريمة الردة» للقرضاوي (ص/65-1:8). 


2 نظر: «الحرية الدينية في الإسلام) (ص/ ١-9‏ «التكفير بين الدين والسياسة» (ص/ )0 مع 
ملاحظة أنهم لا يقولون حتئ بسجنه في أثناء مدة الاستتابة فهذا رفع لمطلق العقوبة. 
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القوانين الغربية المعاصرة في غفلة شديدة عن الأساس العلماني لهذا التفريق؛ 
فكل استرواح لمثل هذا هو ضعف في تصور عظمة مصيبة الكفر بالله وك بعد 
الإيمان به. وأنه لا تفتقر لمكون آخر لإيجاب العقوبة» وعلئ ذلك تدل النصوص 
الشرفية الثالية: 

-١‏ عن عبد الله بن مسعود نهء قال: قال رسول الله يَلةِ: «لا يحل دم 
امرئ مسلم. يشهد أن لا إله إلا الله وأني رسول الله. إلا بإحدئ ثلاث: الثيب 
الزاني» والنفس بالنفس» والتارك لدينه المفارق للجماعة0)2"7"' . 

. وعن عثمان بن عفان #لنه: سمعث رسول الله يَكِةٍ يقول: ١لا‏ يحل دم 
المسلمء إلا بثلاث: إلا أن يزني وقد أحصن فيرجم. أو يقتل إنسانًا فيقتل» 
أو يكفر بعد إسلامه فيقتل». 

-١‏ وعن عكرمة» أن عليًا ونه حرّق قومّاء فبلغ ابن عباس وَيْا فقال: لو 
كنت أنا لم أحرقهم؛ لأن النبي كَل قال: ١لا‏ تعذبوا بعذاب الله». ولقتلتهم كما 
قال النبي 55ة: «من بدل دينه فاقتلوه» . 

“- في «الصحيحين» أن النبي كَلِْةُ بعث أبا موسئ الأشعري نه واليا إلى 
اليمن» ثم أتبعه معاذ بن جبل نه فلما قدم عليه ألقى أبو موس وسادة لمعاذء 
وقال: انزل» وإذا رجل عنده موثق» قال معاذ: ما هذا؟ قال: كان يهوديًا فأسلم 
ثم تهود"". قال: اجلسء قال: لا أجلس حتئ يقتل» قضاء الله ورسوله -ثلاث 
مرات- فأمر به فقتل. 

د غ غنيك اللهنية غيد الله بن غقية؛ غن أبية» قال أخل انين مسعوة 
قومًا ارتدوا عن الإسلام من أهل العراق؛ فكتب فيهم إلى عمر فكتب إليه: «أن 
اعرض عليهم دين الحق. وشهادة لا إله إلا الله فإن قبلوها - فخل عنهم» وإن 
)١(‏ ومفارقة الجماعة هاهنا صفة مفسرة وليست قيدًا؛ إذ كل ترك للدين هو مفارقة لجماعة المسلمين 

وسيأتيك نص أهل العلم علئ هذا المعنئ. 


(؟) راجع تخريج الأخبار كلها في مقالتي: «عقوبة المرتد بالنقل»» في ملتقئ أهل التفسير. 
(9) لاحظ كيف أنه لم يذكر مناطًا آخر كترك الجماعة أو غيره» بل فقط مجرد الارتداد. 


ا 


لم يقبلوها - فاقتلهم» فقبلها بعضهم > فتركه؛ ولم يقبلها بعضهم - 
فقعله300" , 


1- وعَنْ أبى 0 َالَ: 0 0 6 


0 أن 00 ثم تَرْجِعَّ 0 0 قَالَ: ا قَالَ: مرجع م إل 0 


5 7 
د 


قَالَ: أ حَتَ أَلْقَى الْمَسِيحَ فَلَا. أَمَرَ به عَلِنَ كَضْرِبَتْ عُنْقُهُ وَدُفِعَ مِيرَائهُ إِلَى 
وَلَدِهِ يي 

وظاهر جلي دلالة هذه الأخبار بألفاظها وسياقاتها على عدم تقييد عقوبة 
المرتد بحرابة أو استتابة مطلقة» أو تقدير إمام» ونحو هذاء بل ألفاظها وسياقاتها 
قطعية في الدلالة علئ ما أجمع عليه فقهاء المسلمين من أن المرتد يستتاب فإن 
تاب وإلا قتل لمجرد ردته لا غير. 

قال الشافعي: «فلم يختلف المسلمون أنه لا يحل أن يفادى ا 
إيمانه» ولا يمن عليه ولا تؤخذ منه فدية ولا يترك بحال حت يسلم أو يقتل)”” . 

وينص الشافعي نضا لا ارتياب فيه علئ مناط قتل المرتد أنه : 20 9 


و 


سال 0 أذلى الْمنتيئن به عِنكنا ا 


كن للتحق - عي بن بذر؛ عير هما 00" 


وقال ابن ثيمية : )1 خروج من الدين يوجب القتل وإن لم يفارق جماعة 
20 
الناس ) 2 . 
ل 


)١(‏ صحيح: أخرجه عبد الرزاق في «المصنف» (1817017) عن معمرهء عن الزهري» عن عبيد الله بن 
عبد الله بن عتبة. 

(؟) صحيح: أخرجه عبد الرزاق في «المصنف» 2)1١178(‏ وسعيد بن منصور في (سئنه) (2)711 
وابن أبي شيبة في «المصنف» (19797) (71784) من طرقٍ عن أبي عمرو الشيباني» به. 

(9) «الأم» (09/5). 

دع «الأم» (096/1). 

(5) «الصارم المسلول» .)750/١(‏ 


وذ 


ويقول الطاهر بن عاشور: «حكمة تشريع قتل المرتد مع أن الكافر بالأصالة 
لا يقتل > أن الارتداد خروج فرد أو جماعة من الجامعة الإسلامية» فهو 
بخروجه من الإسلام بعد الدخول فيه ينادي علئ أنه لما خالط هذا الدين وجده 
غير صالح» ووجد ما كان عليه قبل ذلك أصلح فهذا تعريض بالدين واستخفاف 
به» وفيه أيضا تمهيد طريق لمن يريد أن ينسل من هذا الدين وذلك يفضي إلى 
انحلال الجامعة» فلو لم يجعل لذلك زاجرًا ما انزجر الناس ولا نجد شيئًا زاجرًا 
مثل توقع الموت». فلذلك جعل الموت هو العقوبة للمرتد حتئ لا يدخل أحد 
في الدين إلا على بصيرة» وحتئ لا يخرج منه أحد بعد الدخول فيهء وليس هذا 
من الإكراه في الدين المنفي بقوله تعالئ: «لآ إِنَاه في أَلذِيقِ» [20ة: ١5؟]‏ علئ 
القول بأنها غير منسوخةء لأن الإكراه في الدين هو إكراه الناس علئ الخروج من 
أديانهم والدخول في الإسلام وأما هذا فهو من الإكراه على البقاء في 
الإسلام)”"". 


المسألة الثانية: منعهم العقوبة الشرعية على الآراء الشاذة المحرمة. 

الآراء المحرمة: هى كل اختيار فى مسألة دينية يُظهره من اختاره» ويكون 
غ3" الأعيار مهالنا للنص القاطع أو لاما التديين 

والعقوبة: هي الجزاءء وتكون العقوبة شرعية حين تكون جزاء معيئًا يؤذن 
الشرع باستعماله يفنا المقام المعين. 

توك الفراق 2الوواتم “شوق لدوة: المفايقد المتوقعة .> يختلهيا خليل 
العصاة زجرًا 05 المعصية؛ وزجرًا لمن يقدم بعدهم عن المعصية)”"'. 

ومحل النزاع في بحثنا هذا هو الصورة الباطلة التي قبلتها هذه الطائفة من 
التسامح الغربي» وهذه الصورة هي: منع العقوبة علئ مطلق الآراء المحرمة» 
وإنما ينتقون هم أنواعًا من الآراء المحرمة (فمستقل ومستكثر) يجيزون العقوبة 
عليهاء أما الأكثر الأعم من الرأي المحرم فلا يجيزون العقوبة عليه. 
)١(‏ «التحرير والتنوير» (؟9/5١"9).‏ 
(؟) «الصارم المسلول» (0770/1. 
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لذلك كان النزاع بيننا في دعوانا أنه: يمكن شرعًا العقوبة على كل قول/ 
فعل محرم . 

أي: إمكان أن تقع العقوبة علئ أي قول محرمء ويكون تحقق هذا الإمكان 
ووقوعه علئ قول محرم معين راجع لاجتهاد الإمام ونائبه من قاض ونحوه إن 
كانت العقوبة قضائية» وراجع للمجتهدين إن كانت العقوبة مجتمعية كالهجر 
أو الرد العلني ونحوه. 

ويكون مناط النظر الاجتهادي في العقوبتين القضائية والمجتمعية هو: 
تعالحة الأمة تكله ف المجعع الدق أظهو فيه القرك المقيرف )رسيي قال 
القول المحرم نفسه. ومدى تطلب تحقيق هذه المصالح ودرء ضدها من المفاسد 
إل معاقبة صاحب الرأي المحرم. 

كما أن باب الاجتهاد مفتوح أمام أي محاولة لتفصيل ضوابط المصلحة في 
هذا الباب» بل باب الاجتهاد -عندي- مفتوح أمام المطالبة بإيقاف بعض صور 
هذه العقوبة ولو كانت مستحقة - سدًا لذريعة التوظيف السياسى إن انضبط مناط 
سد الذريعة» ولم تعترضه مصلحة راجحة بينة. 1 

والذي تدل عليه الأدلة والوقائع التاريخية للتجربة الراشدة» وممارسات 
السلف هو تقليل العقوبات السلطوية المصلحية- بالذات حين خروج السلطان عن 
الممارسة الراشدة وعدم أمن تعديه- وتغليب وتكثير العقوبات المجتمعية كالذم 
والزجر والهجر لكن هذا التقليل لا يعني الإعدام» بل الأصل إمكان هذه العقوبة 
وأنها مما يجيز الشرع للإمام استعماله بحسبه» وأنها مما يوجب الشرع النظر في 
مناطات استعمالاتها > فهذا قدر ثابت ليس مع المنازع فيه حجة عقلية أو نقلية. 

وأما هؤلاء المخالفين: فمنعوا فتح الباب لإمكان العقوبة بهذه الصورة» 
وخصوا العقوبة بنطاقات معينة مرجعها في الغالب لتوسعتهم'""» لمبدأي السب 
وتكدير السلم الاجتماعي في العقوبات المدنية الغربية» بحيث يتناولان بعد 


)١(‏ وجعلتها توسعة؛ لأنه حتئل الغرب لا يعاقب تحت هذين المبدأين عل سب المقدسات غالبًاء 
وإنما حشرها التنويريون تحتهما عنوة» فلا الحق ظل معهم ولا الباطل يقبلهم . 
خض 


التوسعة بعض القضايا التي لم يجدوا مناصًا من إثباتهاء كعقوبة ساب الرسول». 
ولا حاجة بنا لتفصيل الرد علئ كل واحد منهم بحسب ما اختاره من نطاق 
للعقوبة؛ لأن قولنا هذا إن أثبتنا كونه حقًا > فسيؤدي هذا لإبطال جميع 
تقييداتهم ؛ لكونه يُقرر أصل الجواز وشموله. 

والحق أن موقف التنويريين من تلك الآراء يمكن تعيينه من غير عسرء 
بمجرد تأمل أقوالهم في الردة نظرًا إلئ أن الردة هي سقف الأقوال المحرمة» 
نظرًا لأنها تقع حتئ من غير تأويل» وتقع قصدًا للخروج عن الإسلام فمن كان 
لا يعاقب بهاء أو يضيق نطاق عقوبتها فكيف سيكون قوله فيما دونها؟ 

ومع ذلك فإن تعيين أقوال الناس لا يكفي فيه مجرد هذا الاستدلال» 
ولذلك سأذكر هاهنا شيئًا من أقوالهم الدالة على موقفهم من العقوبة على الرأي 
المحرم : 

)١(‏ يقول عبد المتعال الصعيدي: «كل ما يدخل في باب الحرية الفكرية في 
مأمن من العقاب الدنيوي؛ لأنه يجب فتحه علئ مصراعيه؛ إِذْ لا يُحْشَّ على 
المجتمع منه» وإنما يقصده رواد الخير للإنسانية؛ ليصلوا بأفكارهم إلى ما فيه 
سعادتها دنيا وأخرئ, فإذا أصابوا > فبفضل من الله. وإذا وقعوا في خطأ - 
كانوا معذورين فيه» ولا يصح عقابهم بشيء ما عليه» فإذا تعسف الحكام في ذلك 
بالتضييق على الناس في باب الحرية الفكرية - فإن الدين يكون بريئًا من هذا 
الففمقت )7 ْ 

(؟) يقول عبد العزيز قاسم منتقلًا من الحديث عن عقوبة المرتد إلى العقوبة 
علئ الآراء المحرمة مفرقًا بينهما: «عقوبة المرتد عقوبة شرعية ورد بها النص في 
قوله -عليه الصلاة والسلام-: «من بدل دينه فاقتلوه»» بيد أن تطبيقات هذه 
العقوبة تعرضت لتحولات خطيرة في التاريخ الإسلامي؛ فقد استغلت لتصفية 
حسابات سياسية في بعض الأحيان”''؛ ووُظفت في المواجهات المذهبية؛ فقد 


.)١١؟/ص( انظر: «الحرية الدينية في الإسلام»‎ )١( 
انظر لإبطال هذه الدعوى: «التفسير السياسي للقضايا العقدية» للشيخ سلطان العميري‎ )0( 
(ص/5و-؟؟1).‎ 


لض 


حوكم ابن تيمية مثلًا بتهمة مخالفة الإجماع. وكاد يُقتل»ء وقد توسعت بعض كتب 
الفقه في تشريع العقوبة حتئ امتدت إلئ المبتدع''2» وقد امتنع النبي كل من قتل 
المنافقين مع ردتهمء وعل. ولاك بانه. ف لا تصنت الداسن: أن محمد يقل 
أسكاية "حو لينل امعبريعفن النقياء""" أنتكذه العترعة مقا كه 
العا أي الخروج )0 . 

وقد ذكرتٌث هذا النقل رغم تفككه المعرفي؛ لأدلل علي أن هذه الجمجمة 
في عقوبة المرتد وهي ثابتة بالنص فما بالنا بما دونها من الآراء المحرمة. 

(*) يقول نواف القديمي: (ما أريده هنا ... أن نتأمل فقط في هامش 
الحريات الموجودة بمجتمع المدينة في زمن الرسول -عليه الصلاة والسلام-. 
لأننا سنجد شيئًا مدهلا تتداعل أمامه كل مبررات الدعوة للطرد والإسكات واتهام 
العقائد والنيات» وذلك مع المنافقين الذين يعلم رسول الله نفاقهم القطعي من 
فوق سبع سماوات .. فكيف يكون الأمر في مجتمعاتنا اليوم أمام كُتَّابَِء اختلفنا 
أو اتفقنا معهم. هم إسلاميون مهمومون بإصلاح المجتمع» ولهم آراؤهم الشرعية 
التي يستندون بها علئ أدلة من الكتاب والسنة. 

لننظر فقط لما كان يقوله ويفعله المنافقون بالمدينة في زمن الرسول- عليه 
الصلاة والسلام-» وبين ظهرانيه» وهو ما نقله لنا القرآن الكريم في آياتٍ ثُقرأ إلى 
يوم القيامة .... ورغم أن المنافقين كانوا يعيشون بين ظهراني الرسول -عليه 
الصلاة والسلام- والصحابة الكرام» إلا أن رسول الله لم يأمر بإسكاتهم قسرًا 
وعقابهم علئ أقوالهم» فضلًا عن قتلهم لقولهم ما يوجب الكفر الصريح ... 


)١(‏ هذا لم يكن من توسع كتب الفقه بل هو مستقر مستفيض في أقوال السلف وأفعالهم رحمهم الله. 

(؟) هذه هي العلة إذن. 

(") أي لكون النبي يَلِ لم يقتلهم كيلا يتحدث الناس هذه هي مقدمة التعليل فننظر ما نتيجته؟ 

(5) لم يثبت بطريق صحيح يُطمئن إليه عن فقيه قطء. وإنما هو قول محدث. 

(45) للقارئ الكريم جائزة من المؤلف إن استطاع أن يجد لي رابظًا بين امتناع النبي كَلةِ من قتل 
المنافقين خشية سوء الشائعة وبين قصر قتل المرتد علئ مفارقة الجماعة. 

(0) «الحداثة والنص والإصلاح الديني» (ص/ .07١‏ نشر: الشبكة العربية للأبحاث. 


ا/ا؟" 


أمام كل هذا الهامش الواسع لخحْريّة الكلمة في مجتمع الرسول -عليه الصلاة 
من ترداد البعض لأفكار يراها آخرون مخالفة لما اعتادوه من أحكام شرعيةء 
أو حتئ تصريح البعض بما يُناقض الشريعة في المجتمع المسلم؟! 

رغم أن التعامل مع المنافقين في مُجتمع المدينة» وإسكاتهمء. وإيقاف 
كفرهم وضلالهم» كان أيسر بكثير مما يمكن أن يستطيعه أي نظام سياسي اليوم 
تقاف لشاف ساسا وك 71 

والحقيقة أن الاحتجاج بواقع المنافقين من أعجب ما قيل من الاحتجاج 
العلمي في تاريخ الإسلام» وهو أحد دلائل ضعف القدرة الاحتجاجية في العصر 
الحديث؛ لذلك لا تجد فقيهًا ولا متكلمًا في تاريخ الإسلام يحتج بمثل هذه 
الحجج. وأبسط البدهيات العقلية تقضي بأنه لم يك ثم داع لنفاقٍ ولا غيره إن 
كانت حرية المنافقين في إظهار عقائدهم متاحة؛ فأي حاجة لرسول الله أن تنقطع 
معرفته بباطل المنافقين إلا بلحن قولهم؟ 

وبدهية أختها: وهي أن بعض المنقول في القرآن عن المنافقين هو مما 
يدخل في نطاق السب الذي يجعله إخواننا هؤلاء جريمة؛ فلازم قولهم أنه حتئ 
خلل قولهم بل خلل فهمهم لقولهم . 

وتضييع تلك البدهيات الواضحات مما يدلك على الواقع المؤسف للحالة 
الاحتجاجية فى الفكر العربى المعاصر. 

وقد توسع بعض الباحثين في نقد هذه الحجة من وجوه كثيرة أخص من 
هؤلاء الباحثين إبراهيم السكران؛ فهو أحسن من وفاها نقدًا. 

يبقئ أمر أخير: وهو النصاعة الظاهرة لقيام المانع الشرعي من عقوبة 
المنافقين علئ باطلهم» وهو ما في الصحيحين من حديث عمر وَينه؛ وجابر بن 


)١(‏ مقالة بعنوان: «علئ هامش فتوى البراك في جلبي»» وانظر: «تجديد فهم الوحي» لإبراهيم الخليفة 
(ص/5::-55:). 
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عبد الله ويه قال: «غزونا مع رسول الله يَلَِةِ وقد ثاب معه ناس من المهاجرين 
روه وكان من المهاجرين رجل لعاب فكسع أنصاريًا فغضب الأنصاري 
غضبًا شديدًا حتئ تداعوا وقال الأنصاري: يا للأنصارء وقال المهاجري: 
يا للمهاجرين». فخرج النبي كَل فقال: ما بال دعوى الجاهلية؟ ثم قال: ما 
شأنهم؟ فأخبر بكسعة المهاجري الأنصاري» قال: فقال النبي -عليه الصلاة 
والسلام-: دعوها فإنها خبيثة وقال عبد الله بن أبي بن سلول: أقد تداعوا علينا؟ 
لئن رجعنا إلا المدينة ليخرجن_الأعز منها الآذل قال عمر: آلا نقتل يا :نبي الله 
هذا الخبيث لعبد الله فقال النبى كَل : «لا يتحدث الناس أن محمدا يقتل 
أصحابه) 0 ْ 

ورغم ذلك فإنه لما تصاعدت ظواهر نفاقهم ليأسهم من وقف المد 
الإسلامي» بدأوا يكثفون خططهم. وبدأ القرآن يكثف الحملة ضدهم؛ فقد أن 
أوان محاسبتهم على نفاقهم. فقد أصبح الإسلام قوة يعمل لها ألف حسابء. وقد 
سيطرت على الإمبراطوريات الكبرئ والوقت لم يعد وقت مداراة للمنافقين 
المعوقين داخل الصفوف؛ فقد أصبحت المصلحة تقتضي بعد ظهور قوة الإسلام 
أن يعامل هؤلاء كالكفار الصرحاء. 

فأنزل :الله تيازك 000 لين ل ينه الْمُتَفِفُونَ لين في فلُويهم مَرَضُُ 


لمن ب 0 0 
نوا أَحِدُوأ وَفيَنوا تنييلا 6 .ث سْنَهَ أله في أأذه ا 


أ تبْدِيلا» الك ال 

قال ابن تيمية: «دلت هذه الآية علئ أن المنافقين إذا لم ينتهوا فإن الله 
يغري نبيه بهمء وأنهم لا يجاورونه بعد الإغراء بهم إلا قليلّاء وأن ذلك في حال 
كونهم ملعونين أينما وجدوا وأصيبوا أسروا وقتلواء وإنما يكون ذلك إذا أظهروا 
النفاق لأنه ما دام مكتومًا لا يمكن قتلهم)""' . 
)١(‏ أخرجه البخاري (2»)5105 ومسلم (5984). 
(؟) «الصارم المسلول علئ شاتم الرسول» (ص: 0718). 


يذه 


فأين الحرية المكفولة لهم إذن؟! 

فإذا انتهينا من هذه الشبهة > رجع القول إلى أصل مسألتنا وهو حكم 
العقوبة على الآراء المحرمة» والحق أن الآراء المحرمة هي من المنكر الواجب 
تغييره بالاتفاق» وللمسلمين ولولي أمرهم طرائق لهذا التغيير منها جواز تغييره 
بالقوة لصاحب السلطان» ومنه عقوبة صاحب الرأي المحرم عقوبة سلطوية» وهذا 
هو الذي تدل عليه نصوص الشريعة القطعية وكلام أهل العلم لا يختلفون فيه ومن 


ذلك: 

:)١(‏ عَنْ طَارِقٍ بْنِ شِهَابٍ قَالَ: أَوَّلُ مَنْ بَدَْ ِالْحُظَبَةِ يَوْمّ الْعِيدٍ قَبْلَ الصَّلَاٍ 
0 مادم فَقَالَ: ل قَقَالَ: قَدْ ثَرِكَ مَا هُتَالِكَء 
قال | فيك اند عمد اه ا 0 ا 


رَأى مِنْكُمْ مُنْكَرا كَلْيُغَيّرَهُ بِيَدِى قَإِنْ لَمْ يَسْتَطِعْ قَبِلِسَانِه فَإِنْ لَمْ يَسْتَطعْ فَبِقَلْبه 
وَذْلِكَ أَضْعَفُ الْإِيمَانِ)7" . 

(00: معواللات التي أن رَسُوَلَ الله كَل قَالَ : البو نه الل 
في َم قا : إلا كَانَ لَهُ مِن أ َيِه حَوَارِيُونَ وَأضْحَاتٌ يَأَحَدُونَ بسلقة وَيَفْتَدُونَ 
ِأَمْرِوء ثُمَّ إِنَهَا تَخُلْتُ مِنْ انيم خلوك نولو ا ل علو 1 علو قا 
لا يُؤْمَرُونَء فُمَنْ 00 يده فَهُوّ مُؤْمِنُء وَمَنْ جَاهَدَهُمْ بِلِسَانِهِ فَهُوَ مُؤْمِنُ وَمَنْ 
جَاهَدَهُمْ بِقَلبِهِ فَهُوَ مُؤْمِنٌ وَلَيْسَ وَرَاءَ ذَلِكَ مِنَ الْإيمَانِ حَبّةُ حَرْدلِ)”" . 

قلت: وكل صاحب سلطان يستطيع إزالة المنكر وإجراء العقوبة الشرعية 
علئ فاعل» إن اقتضت المصلحة إجراءها > فهو مخاطب بهذه الأدلة لا بينة 
عل خروجه منها. 

8 قال معاتية: #زون كوا تنك ذا عد عووفة لتنا .دك 
كيرا ينه :الحكز [ت3: 4 تلق كت كلخ يكرت 0 ال تروت نا 
)١(‏ أخرجه أحمد: 42١1١ /9( ,)١١1570(‏ ومسلم (59). 

(؟) أخرجه أحمد (57/4): ومسلم (050). 
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حَنٌّ أن حَْسَوْهُ إن كتشر مُؤمنيت* [القروا: .]1"-1١١‏ 

قلت: وهو صريح في اعتبار تصرف (الطعن في الدين)» بمجرده تصرفًا 
حربيًا يبرر القتال ويساوي تصرفات العداوات السياسية كنكث العهودء ويدل على 
جواز العقوبة السلطوية عليه» وأن الشريعة لا تفرق بين الطعن في الدين وبين 
التصرفات الحربية في استحقاق الجميع للعقوبة السلطوية. 

- قال الشافعي: «حُكمي في أهل الكلام أن يضربوا بالجريدء ويُحملوا 
عل الإبل ويطاف بهم في العشائر والقبائل» وينادى عليهم هذا جزاء من ترك 
الكتاب والسنة وأقبل علئ الكلام)""' . 

عدقال اللشري دقوي القاروا للتلزووة انر الو في 15 كن ذا بم ند 
تمق زغل يون آهل الأذواء دوك 01 اطهزت ال تقاؤنة الفترنا اليذه + كمن 
تحن مِنهُمْ أن يَفثلهُ فتَلَهُ وَمَنِ اسْتَحَيٌّ أَنْ يَضْربَهُ وَيَحِْسَهُ وُيُتَكُلَ بِهِ فَعَلَّ به 
الل او ار ا 

- وقال الماوردي مع 1 عن واجبات الحاكم المسلم: اد 
جِفْظ الدّين ار الْمُسْتَقِرّة» وَمَا أَجْمَعَ م 5 فَإِنْ نَجَمَّ مُبْتَدِعَ 
أو رَاغَ دُو شُبْهَةٍ عَنُْ أَؤْضَحَ لَهُ الْحْجَة وَبَيّنَ لَهُ الصَّرَابَء وَأَحَدَهُ بِمَا يَلْرَمُهُ مِنَ 
الْحْقُوقِ وَالْحُدُودِ؛ لِيَكُونَ الدّينُ مَحْرُوسًا مِنْ حَلَلِء 0 زَكلِ)”70. 

- قال ابن تيمية: «الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر لا يتم إلا بالعقوبات 
الشرعية؛ فإن الله يزع بالسلطان. ما لا يزع بالقرآن» وإقامة الحدود واجبة على 
ولاة الأمور؛ وذلك يحصل بالعقوبة علئ ترك الواجبات وفعل المحرمات» فمنها 
عقوبات مقدرة؛ مثل جلد المفتري ثمانين وقطع السارق. ومنها عقوبات غير 
مقدرة قد تسمئ «التعزير»» وتختلف مقاديرها وصفاتها بحسب كبر الذنوب 


.)557/١( «مناقب الشافعى» للبيهقى‎ )١( 


(؟) الشريعة /١(‏ 587). 


نيف 


وصغرها؛ وبحسب حال المذنب؛ وبحسب حال الذنب في قلته وكثرته. 
«والتعزير» أجناس» فمنه ما يكون بالتوبيخ والزجر بالكلام» ومنه ما يكون 
بالحبس» ومنه ما يكون بالنفي عن الوطن» ومنه ما يكون بالضربء فإن كان ذلك 
لترك واجب مثل الضرب على ترك الصلاة أو ترك أداء الحقوق الواجبة: مثل ترك 
وفاء الدين مع القدرة عليه؛ أو علئ ترك رد المغصوب؛ أو أداء الأمانة إلى 
أهلها : فإنه يضرب مرة بعد مرة حتئ يؤدي الواجب ويفرق الضرب عليه يوما بعد 
يوم» وإن كان الضرب على ذنب ماض جزاء بما كسب وتكالا من الله له ولغيره: 
فهذا يفعل منه بقدر الحاجة فقط وليس لأقله حد .... وأمر أبو بكر وعمر 
بضرب رجل وامرأة وجدا في لحاف واحد مائة مائة» وأمر بضرب الذي نقش 
علئ خاتمه وأخذ من بيت المال مائة» ثم ضربه في اليوم الثاني مائة ثم ضربه في 
اليوم الثالث مائة» وضرب صبيغ بن عسل -لما رأئ من بدعته- ضربًا كثيرًا لم 
يعده. ومن لم يندفع فساده في الأرض إلا بالقتل قتل مثل المفرق لجماعة 
المسلمين والداعي إلى البدع في الدين قال تعالئ: 8«يِنْ أَجلٍ دَلِكَ كينا عل بق 
إِنَيَهِيلَ أَنَهٌ من َل تسا عير تَقِين أو كَسَادٍ فى الْأَرِضٍ تَكَأنَمَا عَتَلَ آلنّاسَ 
جَمِيعًا» .. . وذهب مالك ومن وافقه من أصحاب الشافعي إلى قتل الداعية إلى 
البدع» وليست هذه القاعدة المختصرة موضع ذلكء فإن المحتسب ليس له القتل 
والقطع. ومن أنواع التعزير: النفي والتغريب؛ كما كان عمر بن الخطاب يعزر 
بالنفي في شرب الخمر إلى خيبر؛ وكما نف صبيغ بن عسل إلى البصرة وأخرج 
نصر بن حجاج إلى البصرة لما افتتن به النساء»""". 

وقال ابن تيمية: «فإن الحق إذا كان ظاهرًا قد عرفه المسلمون» وأراد بعض 
المبتدعة أن يدعو إلى بدعته» فإنه يجب منعه من ذلكء» فإذا هجر وعزرء كما 
فعل أمير المؤمنين عمر بن الخطاب نه بصبيغ بن عسل التميمي. وكما كان 
المسلمون يفعلونه» أو قتل كما قتل المسلمون الجعد بن درهم وغيلان القدري 
وغيرهما- كان ذلك هو المصلحة بخلاف ما إذا ترك داعيّاء وهو لا يقبل الحق: 


.)1٠١8/58( انظر: «الفتاوئ»‎ )١( 


كا" 


إما لهواهء وإما لفساد إدراكه» فإنه ليس في مخاطبته إلا مفسدة وضرر عليه وعلئ 
المسلمين»؛ والمسلمون أقاموا الحجة عليل غيلان ونحوه» وناظروه وبينوا له 
الحق. كما فعل عمر بن عبد العزيز ونه واستتابه. ثم نكث التوبة بعد ذلك 
فقتلوه. وكذلك علي ينه بعث ابن عباس إلئ الخوارج فناظرهم» ثم رجع 
نصفهمء ثم قاتل الباقين» والمقصود أن الحق إذا ظهر وعرف» وكان مقصود 
الداعي إلئ البدعة إضرار الناس» قوبل بالعقوبة» قال الله تعالئ: «َوَالدِينَ 
حت فى لَه من بََدِ مَا أَسَيْحِيب 4 جنْهُمَ دَاحِصَةٌ عند رَيْمْ وَعَكَهِمَ عَصَبُ وله 
عَدَابُ سَدِيدُ» اا : )”2 . 

قلت: ولا يحتج بأن الوحي لم يُرتب عقوبة معينة للأقوال الشاذة المحرمة؛ 
ذلك أنه لا حجة في ذلك لوجهين: 

الوجه الأول: أن الاحتجاج بترك الوحي لا بد أن يكون بعد إثبات قيام 
المقتضئء وانتفاء المانع والذي نقرره أن المقتضئئ لم يقم للنص على عقوبة 
للأقوال الشاذة» لقلة وندرة ظهور هذه الأقوال زمن النبي مَلِْه إذ لم يك ثم من 
يستقل بنظر في الشريعة ليشذ في قوله. والناس كانوا تبعًا لنبيهم يلق ولم يك ثم 
مظنة لمثل ذلك سوئ أقوال المنافقين الذين كانوا يستخفون بأقوالهم» وبعض 
أقوالٍ لأعراب حديثي عهد بإسلام» واستخفاء الفريق الأول وحداثة عهد الفريق 
الثاني بالإسلام مع ندرة ذلك» كله يقلل من اقتضاء النص على عقوبة لمثل ذلك» 
ومثلها بلوغ المحرمات رتبة تقتضي مصلحيًا العقوبة عليها بعقوبات بدنية» فلا بينة 
علئ وقوع هذا ثم ترك النبي مَك العقوبة رغم وقوعه. مع دلالة الأدلة علئ 
استعماله عقوبات زجر وهجرء هي داخلة في جنس العقوبة المثبتة لأصل وجود 
عقوبة على جنس الذنوب. 

يُضاف إلى ذلك قيام المانع: وهو تعذر إقامة العقوبات على مثل ذلك زمن 
النبي كه والدين ينزلٌ منجمًا فحتئ النادر من الأقوال الباطلة التي تقع من 
أصحابه كَلِةٍ يرجع لنقص العلم بالوحي ومراد الله ورسوله علئ نحو ما وقع من 


.)١1/7 /( انظر: «درء التعارض»‎ )١( 
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معاذ وعائشة وأسامة رضي الله عن الجميع. فكان يكتفئ بتعليمهم مع التشديد 
أو عدمه.» مع تعذر عقوبة المنافقين لما سبق ذكره. 

الوجه الثاني: أن الأقوال الشاذة في الدين لا تنضبط مقاديرها من جهة 
البطلان» والطعن في الدين» ولا من جهة الخطورة علئ المجتمع» ولا من جهة 
انتهاكها لحرمة الدين» ولا من جهة نفع العقوبة للقائل بهاء ولا من جهة هذا 
القائل نفسه وما يظهر منه من حسن القصد والاجتهاد الموجبين للتخفيف». وهذه 
النسبية الشديدة في أحوال الأقوال الشاذة تمنع إجراء التعامل معها عل وجه 
واحك قنانس» ذلك عريانها عل جينة: التيئاسة والمضلحة كما قررناه: 

فإن أبوا إلا التمسك بهذه الحجة > فإنا نذكر بينة قاطعة تدلهم علئ خطأ 
هذه الحجة» وتدل في الوقت نفسه على أن ما يحركهم هو المضمون العلماني» 
لا الاحتجاج الفقهي: فإن لازم قولهم هذا هو عدم العقوبة السلطوية في جرائم 
السب المجرة» كأن يسب الرجل أبا الرجل أو أمه4 إذ لم«ينيت أن النبي. كيل 
عاقب علئ مثل هذه الجرائم أو أذن للناس أن يطلبوا العقوبة عليهاء ولا يمكن 
تجويز العقوبة عليها إلا وفمًا لتأصيلنا لا لتأصيلكم . 
المسألة الثالثة: إنكارهم قتال الطوائف الممتنعة عن الشريعة. 

يقول عبد الله المالكي: «فحروب الردة التي خاضها الصديق ونه كانت 
لمواجهة انفصال القبائل المتمردة التي امتنعت عن دفع الزكاة» ولجل تثبيت 
الوحدة السياسية للدولة الناشئة .. فهو لم يحاربهم حريًا دينية؛ لأنهم علئ 
التوحيد في معظمهم ويدينون بالإسلام» ويصلون ويصومون ويحجونء 
بل ويزكون» ولكنهم يصرفون زكاتهم في مضارب قبيلتهم» ويمتنعون عن دفعها 
إلى عاصمة الخلافة وبيت مال الدولة» فلا وجه إذا لمحاربتهم الحرب الدينية 
وإنما سيحاربهم حربًا سياسية تعيد للدولة هيبتها ووحدتهاء وتضمن لهذه الوحدة 
القنوواللض ب 0 


.)١75/ص( سيادة الأمة قبل تطبيق الشريعة‎ )١( 


اليف 


والحقيقة أن هذه التصورات المستبطنة للمفاهيم العلمانية عن الدولة الحديثة 
ذات السيادة» التي هي مركز الولاء ومنتجة القيم والتي تسقط الدولة بهذا المفهوم 
الحداثي العلماني علئ الخلافة الراشدة > كلها أجنبية عن الشريعة والدين 
المنزل عل محمد جَكَِدِّ وفقه خليفته في إقامته الصديق أبي بكر إنه؛ ذلك أن 
التكييف الذي لا يرتاب فيه لحروب مانعي الزكاة» أنها حروب دينية لقوم ضيعوا 
شعيرة من شعائر الإسلام». هذا هو مناطها لا غير؛ لأنها دولة خلافة وإقامة 
للدين» وليست دولة العلمنة الحديثة التي تهمها حدودهاء ولا ترعل حدود ما 
أنزل الله» ويدل علئ هذا المناط دلالة قطعية لا يرتاب فيها عالم بلسان الشرع 
قول أبي بكر: «والله لأقاتلن من فرق بين الصلاة والزكاة» فإن الزكاة حق 
المال”'2: فجعل المناط هو التفريق بين شرائع الله في الاستجابة لها وصريح 
قوله أنهم لو منعوا الصلاة لقاتلهم. فدل ذلك دلالة قطعية على عدم تعلق القتال 
بالإمامة والسياسة» ولذلك نصن.الفقهاء علي القثال عليل المندوبات المتواترة 
وليس فيها حق للإمام. 

يقول مالك: «الأمر عندنا فيمن منع فريضة من فرائض الله تعالئ فلم 
يستطع المسلمون أخذها كان حقًا عليهم جهادُه حت يأخذوها منه)"" . 

ويقول شيخ الإسلام: «أجمع علماء المسلمين على أن كل طائفة ممتنعة عن 
شريعة من شرائع الإسلام الظاهرة المتواترة فإنه يجب قتالهاء حتئ يكون الدين 
كله لله. فلو قالوا: نقوم بمباني الإسلام الخمس ولا نحرم دماء المسلمين 
وأموالهم. أو لا نترك الربا ولا الخمر ولا الميسرء > فإنه يجب جهاد هذه 
الطوائف جميعًاء كما جاهد المسلمون مانعي الزكاة)"" . 


)١(‏ أخرجه البخاري (رقم/ 2١5٠١‏ وأطرافه فيه)» ومسلم (رقم/ )7١‏ من حديث أبي هريرة. 

(؟) «الموطأ» (ص/559- كتاب الزكاة» باب ما جاء في أخذ الصدقات والتشديد فيها). 

(9) في ١مجموع‏ الفتاوئ» 414/10 .» )420١‏ بتصرف واختصارء وانظر: «مجموع الفتاوئ» (57/ 201١‏ 
”عوء 55ن)ء و«الفتاوئ الكبرئ) (؟”/ ”27 “"/ “ا/ا5:. 0579/5)» و«مختصر الفتاوى 
المصرية» (ص//51١21‏ 558). 


لحف 


الحق أنك مهما حاولت استقراء الأساس الفكري للتفريق بين الآراء الباطلة 
المحرمة» وبين غيرها من الأقوال والأفعال التي لا يمانع المخالف من العقوبة 
الدنيوية عليها . 

زميهاا ساولة أن تجن قرفا عتضيطا نيز الي والشتم الذي يجيز التنويريون 
العقوبة عليه» وبين الجناية على الدين والاعتداء على حق الله الكامنين في الردة 
والطعن في الدين. 

ومهما حاولت أن تتأمل لِمّ جعل المخالفون العقوبة على الرأي جائزة إن 
اقترن بعدوان علئ الدولة ومنعها إن لم يقترن بذلك. 

مهما حاولت التأمل في كل ذلك > لن تبصر مناطًا منضبطًا لتفريقاتهم هذه 
سوى كونها نوعًا من الاستبطان اللاشعوري للعلمانية. 

فالعلمانية وحدها هى الأساس الذي يفسر كل تلك الفروقات التى يرفضها 
العقل السليم. 1 1 

فالعلمانية هي التي أسست لعدم تدخل القانون الزمني لحماية الديني. 

والعلمانية هي التي تنزع القداسة عن الديني وتبقيها للإنسان فلا تعاقب على 
التجديف وسب الله والآديان وتعاقب علئ سب الإنسان. 

والعلهانيةاهئ: التي 'ابعدعتة التفرقة بين الجراكم الديسة: وبين الجراتم 
الملانية 


لكا 


والعلمانية هي التي فرقت بين الجريمة بصفتها خطأ في حق المجتمع» 
وحدها تستوجب القمع وصار لزامًا تمييزها من الإثم بصفته خطيئة أخلاقية من 
منظور التقاليد. 

وستجد الحقيقة الناصعة التي لا تحتجب إلا بأخلاق النعام: أن استبطان 
التنويريين لهذه التصورات العلمانية» هو الذي أنتج أقوالهم الشاذة في أبواب 
الردة والعقوبة علي الأقوال الشاذة» وقتال الطوائف الممتنعة وجهاد الغزوء وسائر 
ما أضاعوه من قطعيات الدين. 

كل ذلك نفق مظلم أدخلتهم فيه المفاهيم الغربية» ومجاهدة بلاء الموائمة 
غير النتضبطة بيتها وبين الشريعة بالتأويلات المتكلقة والتحليلات المتطرفة» 
والأفهام المتعسفة للنصوص والوقائع وكلام الفقهاء. 

أسأل الله أن يهديهم وأن يشرح صدورهم وأن ينير دربهم وأن يُجري ماء 
الفرح بهذا الدين وثوابته دافقًا بين ترائب صدورهم. 


5/8 


لماذا يرفضون أن تكون الرٌّدَّة 
جريمةً تستحق العقوبة القضائية؟ 


متيف اتىي أصرو علا الحافيد ان الإمراف فى يشدف ساكل العدويات 
الشرعية» في زمن لا تقام فيه الشريعة الإلهية بضماناتها كافة للحق والعدل 
والخيرء وفي أصولها الكبرئ التي تقيم الدين» وتدفع الظلم» وتصون أعراض 
الناس وممتلكاتهم > لا يخلو من تَرَفٍِ فكري عند قوم. وحفر بقصدٍ الابتزاز 
عند قوم مقابلين لهم. 

عقا اناك جنا عو دن ماف لحف ف نذا الموضوعء لا بقصد 
الاحتجاج على شرعية عقوبة المرتدء فقد تناولت هذه في ثلاثة مقالات قديمة 
لي» وإنما غرضي هنا هو توظيف النقاش الدائر في هذه المسألة؛ لأوضح من 
خلاله مدئ تجذر النظر العلماني في فكرٍ كثيرٍ من الباحثين شعروا بذلك أم لم 
يشعروا . 

وسأتناول مسألة عقوبة المرتد في ضوء دلالتها على تأثر كثير من الباحثين 
الإسلاميين بالعلمنة وذلك في النقاط التالية : 


© مفهوم الجريمة والعقوبة وفلسفتهما في التصور العلماني : 
بَنَت العلمنةُ صرحها الفكري في هذا الباب على ركتين رئيسَين : 
الأول: نزع الدين عن أن يكون مصدرًا للتجريم المدني. 
الثاني: منعٌ جريان العقوبات السّلطوية على جرائم دينية . 

1 


في التصور العلماني: ليس اعتبارٌ الدين الفعلَ جريمةً بموجب لأن تَعُدَه 
السلطة السياسية جريمة» وليس كون لقي جريمةً من وجهة النظر الدينية 
بالموجب لإجراء العقوبة السلطوية على فاعله. 

فالعلهائية يعن أن نعف شلطات 'الكسنة: وعلعقها علق وولة ملك اليحق 
الإلهي. ثم علئ حكومات التعاقد. ثم على الدولة/ الأمة بعد ذلك > أبت أن 
تجعل للكنيسة كممثل للدين أيّ شرعية في تعيين الفعل المجرمء أو طلب إجراء 
العقوبة عليه؛ وكان ذلك متسقًا :مع أمرين: 

الأمر الأول: رغبةٌ العلمانية في تقليص سلطات الكنيسة» وتقليص الدين في 
نفوس الناس» وتقليص المساحة التي يشغلها من وظائف الدولة» فإن وضع جهاز 
العقوبات المدني في خدمة الرسالة الدينية يتنافئ مع المبدأ العلماني القاضي 
بفصل الدين عن الدولة. 

الأمر الثاني : رغبة العلمانية في ترشيد الفعل السلطوي والأساس القانوني» 
إرجاعه للنظر العقلي في المصالح والمفاسد الوضعية» ونزع الدين عن أن يكون 
مكونًا من المكونات القانونية وموجبًا من موجبات العقوبات السلطوية. 


وفي النصوص التالية نستعرض كيف تطور هذا المفهوم في الفكر 
الغر بي : 

)١‏ صنف مارسيل البادواني -أستاذ الفنون الأدبية» ورئيس جامعة باريس 
في القرن الرابع عشر الميلادي- كتابه (المدافع عن السلام) وفي أحد نصوصه 
المهمة يقول: «يعود لسلطة الأمير وحدهاء بمقتضى القوانين الصادرة عن المشترع 
البشري» حق إصدار الحكم الجزائي ضد الهراطقة وسائر من يقتضي ردعهم 
بالقصاص أو العذاب الزمنيين» كما يعود إليها الحق في إنزال عقوبة شخصية 
أو عينية بهم وتسريع تنفيذها». 

؟) ويقول مارسيل: «إن السلطة لكي تتمكن من القيام بهذا الأمر إن كان 
مشروعًاء يجب أن يكون بيد المشترع الإنساني وحله)». 


ارذا 


*") ويقول مارسيل: «عندما يعاقب الأمير أحدهم فما ذلك فقط لأنه أخطأ 
ضد الشريعة الإلهية؛ فكثيرة هي الخطايا المميتة التي تُرتكب ضد الشريعة الإلهية 
كالزق معاد وشساهال :فيه الشرينه النعرية عو علق وإنرالفتن: م ».إن إفرال 
العقاب بالهرطوقي الذي يُخل بالشريعة الإلهية أمرٌ ممكن في هذا العالمء إذا 
كانت الشريعة البشرية تحظر هذه الخطيئة أسوة بما عداهاء إلا أن سبب العقاب 
المباشر في هذه الحالة أيضًا هو انتهاك الشريعة البشرية»""". 

في هذا النص المبكر المهم نجد تباشير الصلة بين العلمانية والتسامح 
العقابي بجعل مناط عقوبة المهرطق هو خرقه للشريعة الإنسانية لا انتهاكه للشريعة 
الإلهية» ومطالبته بنقل سلطة تلك العقوبة من الكنيسة إلئ الملك» واحتجاجه 
بأشياء من الشريعة المسيحية لا تعاقب عليها الشريعة؛ ليقيس عليها جنس الشريعة 
فلا يجعلها بمجردها مصدرًا للعقوبة» وجميعها أفكار ستتناسل منها تصورات 
التنوير العلماني والتنوير الإسلامي بعد ذلك. 

4) يقول تودوروف: (إن أول سمة تكوينية لفكر الأنوار تتمثل في جعلنا 
نفضل ما نختاره ونقرره بأنفسنا عليل ما تفرضه علينا سلطة خارجة عن إرادتنا . . . 
ينبغي الانقياد طوعًا للقوانين» والقيم» والقواعد التي يرغب فيها بالذات أولئك 
الذين هي موجّهة لهم). 

) وكان من لوازم هذا التأسيس العلماني للقوانين والتشريعات ألا يكون 
من مكونات مفهوم الجريمة وتكييف عقوبتها دين أو وحي؛ لذلك يواصل 
تودوروف عرضه لأسس التنوير العلماني قائلًا: «ولم يكن هذا البرنامج ليشمل 
السياسة فحسبء بل شمل كذلك العدالة؛ إذ عْدّت الجريمة بصفتها خطأ في حق 
المجتمع. وحدها تستوجب القمع. وصار لِرامًا تمييزها من الإثم بصفته خطيئة 
أخلاقية من منظور التقاليد)”"' . 


200 النصوص بواسطة: «تاريخ التسامح في عصر الإصلاح»» جوزيف لو كليو نشر: المنظمة العربية 
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زهم ا الأنوار»» تزفيتان تودوروف» (ص/ ه١71 .)١‏ 


521 


وقد استوئ هذا المفهوم تامًّا حين عبَّر عنه جيفرسون بقوله: «لا تمتد 
السلطات المشروعة للحكومة إلا إلئ تلك الأعمال التي تؤذي الآخرين فحسب» 
لكن لا يؤذيني في شيء أن يقول جاري إن هناك عشرين إلهّاء أو يقول لا يوجد 
إله قط؛ فلا هذه ولا تلك تسرق جيبي» أو تكسر ساقي" . 


)١(‏ استبطان المفهوم العلماني للجريمة عند بعض الباحثين الاسلاميين: 

الواقع أن العلمانية في صلتها بتطور الدولة القومية الحديثة نقلت علاقات 
الولاء والبراءء وقِيّم الانتماء للجماعة» والخروج عنهاء من الدين إل مؤسسة 
الدولة القومية عبر مفهوم المواطنة؛ ونقلت لهذه الدولة الوظائف العمومية للدين» 
وأبطلت عقوبة المرتدٌ مثلاء لكن تنقلها إلى عقوبةٍ للخارج عن الدولة أو الخائن 
لهاء ثم أبطلت العلمانية إقامة الشأن السياسي على التصورات المعيارية الدينية 
والأخلاقية لتُقيمه علئ أسس عقلانية إجرائية تعاقدية لا تعاقب إلا علئ قانون سّنَّ 
بهذه الآليات. وسنرى كيف ابتلع بعض الإسلاميين العلمانية» وكيف قلبوا 
مفاهيم الدين السابقة على مفاهيم الدولة الحديثة؛ ليجعلوا تشريعات الدين في 
عقوبات المرتدين وأصحاب الأقوال المحرمة مرتبطة بالولاء للدولة» وحفظ 
استقرارها المجتمعي 

ويتجلئ لنا هذا الطرح باستعراض كلامهم التالي: 

يقول طارق السويدان: «هناك فرق شاسع بين حرية التعبير التي أدعو وأؤمن 
بهاء وبين حرية السب والشتم والاستهزاءء لأن تعريفي للحرية الذي أكرره دومًا 
(قَول وفعل ماتشاء بأدب وبلا ضرر)» فإذا أساء الإنسانْ الأدب مع الله أو رسوله 
أو حتئ مع الناسء أو استهزأ بدين الله أو المقدّسات عندنا أو مقدسات غيرناء 
فإن صاحب هذا الفعل ينبغي أن يُعاقب لأنه تجاوز الحرية إلى الإساءة والضررء 
سواء كان من المسلمين أو غيرهم .... وألخخص رأبي بأنه على الصعيد العملي 
أعتقد أن للإنسان الحرية في أن يعمل ما يشاء ما لم يتجاوز ما اتخذه المجتمع 
من أنظمة تكفل أمنه واستقراره. 


.)17١ «عصر التنوير»)» ليود سبنسر» (ص//‎ )١( 


نيلا 


أما في مجال الفكر فلا أرئ للحرية فيه حدود إلا الأدب وعدم الإيذاء 
اللفظي» أما ما عدا ذلك فللإنسان أن يعبر عما بدا له من قناعات وإن خالفت 
قناعات المجتمع, بل وإن خالفت الدين السائد والمذهب القائم» وواجبنا أن 
نسمع له ونعمل علئ إقناعه بالدليل والبرهان لا بالتهديد والقانون"" . 

قلت: وهذه العبارات دالة على استبطان المفهوم العلماني الذي يجعل سب 
فلان وفلان» وإيذاء المجتمع» وتكندير الأمن العام كل :تلك جرائم 'تسحق 
العقوبة السلطوية» أما الإلحاد فَفِكرٌ يقارّع بالحُجّة فحسب! 

يقول جاسر عودة: «هناك فرق في الشريعة بين الذنب أي الإثم أو المعصية 
التي يرتكبها الإنسان مخالقًا لأوامر الله 
رسول الله يليد وبين الجريمة التي قد تكون ذنبًاء لكن الفرق بينها وبين الذنب 
أن الجريمة لها عقوبة مدنية”"". 

قلت: واستبطان المفهوم العلماني ظاهر جدًا فيما طرحه جاسر عودة» وقد 
زاد عليه بسوء فهم غريب جدًا؛ إذ ظن أن إجراء العقوبات التعزيرية يستلزم تقنينها 
من ما ييف اتلد دوع ممو فاق ار 

ومع كون هذا ليس صحيحًا؛ بل طبيعة العقوبات التعزيرية القائمة على 
النسبية التقديرية والموازنة المضلحية تفاتة :علخ التففين» إلا أن فكب الأمر 
وجعله عبئًا على الدولة فيه مبالغة» لا تتناسب مع التناسل اليومي للقوانين» وزيادة 
أعباء الأجهزة التنفيذية في العالم من أجل قضايا تافهة واستدراكات عصبية لقصور 
التشريع الوضعي . 

كما أن الدكتور عبر ست صفحات كاملة لم يذكر حجة شرعية واحدة 
بل ظل يسطر الكلمات خلف بعضها في دعوى مجردة عن البرهان. 


8ه ونواهيه وما علمنا إياه 


(؟) «بين الشريعة والسياسة» (ص/”2»)98-97 نشر: الشبكة العربية للأبحاث. 


الل 


(0) ظهور تأثير ما سبق فى تحريف بعض الباحثين الاسلاميين للعقوبة 
لفالف كلي انوكي لبعد نع هلز موصت السفوية ”عل انردق البسدانة 
بالخروج بالقوة عل النظام العام وهو قول محمد عمارة وطه جابر العلواني 
2020 
ثم اختلفوا في الردة التي لم تقترن بذلك علئ أقوال: 
الأول: إمكان قتل المرتد» وأن العقوبة سياسية تعزيرية إن شاء الإمام 
أمضاها وإن شاء لم يُمضهاء وهو قول راشد الغنوشي» ومحمد سليم العوا”"". 
الثاني: التفريق بين الداعية لردته فيقتل وغيره فلا يقتل» وهو قول الشيخ 
يوسف القرضاوي7". 
الثالث: استتابته أبذّاء وهو قول عبد المتعال الصعيدي وعبد المعطى 
2 
ليو مي ٠.‏ 
وظاهر جلي جدًا تأثر كل قول من هذه الأقوال بالتكييف العلماني الذي 
لا يربظ العقوبة السلطوية بمجرد المخالفة الدينية» ويتجلل هذا بمراجعة نصوص 
أقوالهم خاصة حين استرواحهم للمحاربة السياسية أو الدعوة للردة. وتكييفهم 
لهذا بما يُخرج الجريمة عن صورتها الدينية الضيقة ليدخلها في حيّز ما تُجرّمه 
القوانين الغربية المعاصرة فى غفلة شديدة عن الأساس العلمانى لهذا التفريق؛ 
فكل استرواح لمثل هذا هو ضعفٌ في تصور عظمة مصيبة الكفر بالله َك بعد 
)١(‏ انظر: «التعددية» لمحمد عمارة (ص/ 9). و(لا إكراه في الدين» لطه جابر العلواني (ص/ »)١5‏ 
و«(السياسة والحكم)» للترابي (ص/"6٠1).‏ 
(0) انظر: «الحريات العامة في الشريعة الإسلامية» للغنوشي (ص//50-5:4)و «أصول النظام الجنائي في 
لإسلام» لمحمد سليم العوا (ص/7١75).‏ 
() انظر: «جريمة الردة» للقرضاوي (ص/65-5:8). 


(5) انظر: «الحرية الدينية في الإسلام» (ص/ 07١-59‏ » 7«التكفير بين الدين والسياسة» (ص/ .)٠١‏ مع 
ملاحظة أنهم لا يقولون حت بسجنه أثناء مدة الاستتابة فهذا رفع لمطلق العقوبة. 


1/1/ 


الإيمان به وأنه لا تفتقر لمكوّن آخر لإيجاب العقوبة. وعلئ ذلك تدل النصوص 
الشرعية التالية : 

)١‏ عن عبد الله بن مسعود وَيكنءء قال: قال رسول الله عَكِ: «لا يحل دم 
امرئ مسلم. يشهد أن لا إله إلا الله وأني رسول الله إلا بإحدى ثلاث: الثيّب 
الزانى» والنفس بالنفس» والتارك لدينه المفارق للجماعة""2)”"'. 
المسلمء إلا بثلاث: إلا أن يزنى وقد أحصن فيرجمء أو يقتل إنسانا فيقتل, 
أو يكفر بعد إسلامه فيقتل». 

)٠‏ وعن عكرمة» أن عليا نه» حرّق قوماء فبلغ ابن عباس 'يا فقال: لو 
كنت أنا لم أحرقهم؛ لأن النبي يكم قال: ١لا‏ تعذبوا بعذاب الله». ولقتلتهم كما 
قال النبى كيد : «من بدل دينه فاقتلوه) . 

*") في «الصحيحين» أن النبي يَلِةِ بعث أبا موسئ الأشعري ذه واليا إلى 
اليمن» ثم أتبعه معاذ بن جبل ونه فلما قدم عليه ألقى أبو موسئ وسادة لمعاذء 
وقال: انزل» وإذا رجل عنده مُوَنْقَء قال معاذ: ما هذا؟ قال: كان يهوديًا فأسلم 
لم لوو قال: اجلسء قال: لا" لسن حتل يقتل» قضاء الله ورسوله» ثلاث 
مرات. فأمز يها قفن ” 

:) عن عبيد الله بن عبد الله بن عتبة» عن أبيه» قال: أخذ ابن مسعود قومًا 
ارتدوا عن الإسلام من أهل العراق؛ فكتب فيهم إلى عمر فكتب إليه: «أن اعرض 
عليهم دين الحق. وشهادة لا إله إلا الله فإن قبلوها > فخل عنهمء وإن لم 
يقبلوها - فاقتلهم. فقبلها بعضهم فتركه. ولم يقبلها بعضهم فقتله». 

)١(‏ ومفارقة الجماعة هاهنا صفة مفسرة وليست قيدًا؛ إذ كل ترك للدين هو مفارقة لجماعة المسلمين 
وسياتيك نص أهل العلم علئ هذا المعنئ. 


(؟) راجع تخريج الأخبار كلها في مقالتي: «عقوبة المرتد بالنقل»» في ملتقئ أهل التفسير. 
(9) لاحظ كيف أنه لم يذكر مناطًا آخر كترك الجماعة أو غيره» بل فقط مجرد الارتداد. 
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)عن أو +عدوو الشياتئ تالأ ع ربة ابن طالى يقشع كان تصرانا 
ثم أسلمء ثم ارتد عن الإسلامء فقال له علي: «لعلك إنما ارتددت لأن تصيب 
ميراثاء ثم ترجع إلئ الإسلام» قال: لاء قال: «فلعلك خطبت امرأة فأبوا أن 
ينكحوكها فأردت أن تزوجهاء ثم ترجع إلئ الإسلام» قال: لاء قال: «فارجع 
إل الإسلام» قال: أما حتئ ألقئ المسيح فلاء فأمر به علي فضربت عنقه» ودفع 
قيواثه اليل تولدة المسلهية. 

وظاهر جلي دلالة هذه الأخبار بألفاظها وسياقاتها على عدم تقييد عقوبة 
المرتد بحرابة أو استتابة مطلقة» أو تقدير إمام» ونحو هذاء بل ألفاظها وسياقاتها 
قطعية في الدلالة على ما أجمع عليه فقهاء المسلمون من أن المرتد يُستتاب» فإن 
تاب وإلا قتل لمجرد ردته لا غير. 

قال الشافعي : «فلم يختلف المسلمون أنه لا يحل أن يُفادئ بمرتدٌ بعد 
إيمانه» ولا يُمَنُ عليه ولا توخل:منه فنية» ولا يعرك تحال حت يُسِلِم 
اا 

وينص الشافعي نضًا لا ارتياب فيه علئ مناط قتل المرتد أنه: (إِنَّمَا يُوجِبُ 


سرع لطعي يرام نميو 4 > )لوكي رهم ,معدم (” 
دَمَهُ كفرٌ ثُبَتَ عَنْهء إذا سَيْل النقلة عَنه امْتَنَعَ)” 2 


وقال ابن تب بة: ال وج من الدين توحتب القتل» وإن لم يفارق جماعة 
زهرة 
الثاسن)” -, 
سس 


وسبب تأكيد الشريعة علئ هذا الحكم أمران: 

الأول: أن حق الشريعة وحق الله في عقوبة من التزم كلمة الإسلام ثم يريد 
أن ينكص على عقبيه > هو حق ديني لا مانع عقلًا أو شرعًا من العقوبة الدنيوية 
القضائية علئ إهداره» وأن الحقوق الدينية من مناطات العقوبة الدنيوية» وليست 
العقوبة الدنيوية قاصرة علئ تضييع حقوق الناس . 
)١(‏ «الأم» (159/5). 


زم «الآم» (1/ه؟5). 
(9) «الصارم المسلول» .)370/١(‏ 


اي 


الثاني: أن فلسفة الشريعة في العقوبة أنها تهدف بها إلى قمع ظهور 
الجريمة» وردع المجرم عن فعلها أو عن المجاهرة بها إن فعلهاء فمن نظر لكثرة 
شروط العقوبات > علم أن الشريعة تريد أن تخيف وتردع أكثر بكثير من إرادتها 
للعقاب وإنفاذ العقاب. 

وهذا المّلحَظ يغفل عنه فريقان: 

الفريق الأول: من يظن أن تقرير عقوبة المرتد سيّعني محاكمٌ تفتيش تُسيل 
الدماء علئ الطرقات» وهذا تصوّر فاسد يُكذّبه واقع التاريخ الإسلامي الذي لم 
يكد يحدث فيه هذا إلا لأغراض سياسية» وأن الأبواب التي فتحها أكثر الفقهاء 
للمرتد كي ينجو من العقوبة كثيرة» وأنهم حرموا التجسس. وامتحان الناس» 
والتفتيش عما تستره جدر بيوتهم» وأن الغرض كله هو حماية دين الناس ممن 
يُظهر الطعن فيه» كما أننا نحمي أبدان الناس ممن يريد الطعن فيها. 

الفريق الثاني: من يحسب العقوبات شرعت لِتُْرضِيَ شهوتّه من اعتلاء ظهورٍ 
الناس. وضرب أعناقهم فيسير في الناس سّيرَ جبّار مختال يحسب أن الشريعة 
تحب أن تُسال الدماءٌ باسمهاء وأن الله يرضئ منه أن يُطبق من الحدود في بقعةٍ 
تّقاس بالأشبار ما لم تطبقه دول الإسلام الكبرئ في سنوات طوال. 
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درسٌل في البصيرة الضالة 
«البلاهة أدنيل إل الخلاص من فطانةٍ بتراءء 
والعمئ أقرب إلى السلامة من بصيرةٍ حولاء' 
أبو حامد الغزالي 


)1١( 


من العقاهه الى الآ تسق فيما'صوونه السيما 1 2 ممه عسن التتخعار 
مع مفاوضيه الطّليانء كما صوره فيلم أسد الصحراء للمخرج الراحل مصطفئ 
العقاد. 

أحد الجمل الحوارية العبقرية في هذ المشهد حين يقول المفاوض الإيطالي 
له: «ولكني أعلم دييًا أن قرآنكم لا يُحْوّل لكم دخول حروب لا تقدرون كسبها». 

فيرد عليه عمر المختار: «أراك ستأوّل لنا ديئنا؟ !). 

لعله قَدَرٌ هذه الأمة» أن يعلمها السفاحون من المستعمرين وورثتهم أمرّ 
دينهاء لكن هل قدرّها أن تخلوٌ مِن مثل من يجيبونهم كما أجابهم عمر المختار؟ 

هل قدرّها أن يتصدر فيها من يتحولون لأدواتٍ بأيدي السفاحين؟ 

هل قدرها ألا يتدبر أهل النيات الحسنة موطأ أقدامهم؟ 

بعض حَسَّنِي النيات ممن ذهبوا لمؤتمر هذا السفاح باحثين عن مفاتيح 
للوحدة الإسلامية» قد تعجبوا من ردود الأفعال. يتساءلون ما الفرق بين هذاء 
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وبين مؤتمر يُعقد في أية دولة غربية أو حت عربية من البلاد المحكومة بحكومات 
مستبدة؟ 

والحقيقة أنه سؤال مشروع» لكن لا أرئ أنه يحتاج لجهد فى الإجابة» قليل 
من التفكير في السياقات الزمانية والمكانية والوقائع وأسماء الحضور - كان 
كفيلًا بالخروج بجواب واضح لا ينبغي أن يعقبه سوئ الاعتذار عن التورط في 
مثل هذا. 

المؤتمرات تعقد كل يوم في طول وعرض العالم» ولا تتعدئ استضافة 
الذول" لها فئ: كثير من الأغياق أكثر من تقناط ثقافى برعايات شترفية »ولك تجد 
أحدًا يلومك أو ينفي سواغ تصرفك في حضور مثل هذا إلا إن كان مهووسًا. 

لكن سفاح غروزني لم يستضفكم | ستضافةً شرفية» اجتماعكم ليس شرفيّاء 
وهدذه الأسماء الحاضرة كثير منهم ممن لا تُرجئ منه وحدة ولا سعي إليهاء 
وتوهم شيء من هذا هو ضرب من البصيرة الضالة لا غير. 


)١( 


والحقيقة أيضًا أن البيان الختامي للمؤتمر لا ينبغي أن يكون إشكالًا جديدًا 
يستحق التفاعل معهء بل هو متسق مع التحقيق الكلامي الذي يقتضيه مذهب 
الأشاعرة» وهو متسق أيضًا مع طريقة نظر السلفية للأشعرية» وليس في البيان 
الختامي إخراج للسلف حقًا من وجهة النظر الأشعرية» بل هو فقط إخراج للسلفية 
المعاصرة التي تعد من وجهة نظرهم غير ممثّلة للسلفية الحقّة» والسلفية الحقة 
الممدوحة عند الأشعرية هي باعتبار نهج السلف نهبًا تفويضيًا وهو اتجاه تُقره 
الأشعرية» فالحقيقة أن البيان الختامي مُسْكلُ فقط على طريقة من يحاول دمجسّاء 
لا تقره عليه لا الأشعرية ولا السلفية» فالإرث التاريخي الأشعري لا يرئ السلفية 
المعاصرة إلا ممثلة للتيمية التي هي بدعة وضلالة لا تمثل قول أهل السنةء 


دي 


والإرث السلفي التيمي لا يرئ الأشعرية ممثلة لأهل السنة في مسائل الاعتقاد إلا 
باعتبارات جزئية ونسبية» وهي الاعتبارات التي يَضعف استحضارها عند السلفية 
المعاصرة فيشيع فيهم الإخراج الصريح للأشعرية من أهل السنة» وكلا الطائفتين 
صريح في هذا إلا من يداري فيه» أو يضع عبارات إدخال السلفية التفويضية في 
أهل السنة عل أن المقصود بها السلفية التيمية وامتداداتها المعاصرة» أو يتوسل 
بعبارات غير محققة لعقيدة الطرفين وإن أطلقها بعض المتأخرين. 

وبالتالى إذا خلينا هنا التحايلات والتداورات" والتوففيات كا نكل قطار 
22000 لا جديدٌ تحت الشمس هنا. 

لكن كل هذا التعاطي الكلامي مع الحدث هو ضرب آخر من البصيرة 
الضالة» ولأصحاب هذا التعاطي أيضًا نقول: سفاح غروزني لِمَ يتحول فجأة إلى 
باحث متخصص في علم الكلام» إنه ليس أميرًا مملوكيًا يختار معتقدًا يمضيه في 
الناس ليحفظ مجتمعه من تطاحن يضر سياسته واستقرار دولته.» سفاح غروزني 
لين عبلاح الذين ول" برس ولس جوع شيما سلطانًا وريد عصية أديية تدعم 
ملكه . 

سفاح غروزني تحركه دوافع أخرىء لا تحتاج منك إلا إلئ نظرة يسيرة إلى 
خارطة العالم. 


(؟) 


إن السياسات العالمية لا تعطي الثقافة والفكر والمفاهيم دورًا إلا من حيث 
كونها داعمة للقوة أو لبنّة في بنائها ؛ فإنها ساعتها تكون القوة الناعمة التي تحالف 
القوة الخشنة وتعاونهاء وإن المواقف العدائية العالمية من السلفية» ليست لأجل 
معتقداتٍ كلامية؛ فإن إثبات استواء الله ونزوله لا يزعزع عروشهمء» ولا يضرٌ 
ملكهم. ولا يعوق استراتيجياتهم. 
يل 


إن السياسات الأمنية العالمية تبني موقفها من السلفية باعتبار واحد مركزي. 
وهو أنهم رافد أساسي للقوئ المقاومة الإسلامية في العالم كل ومهما اختلفت 
الأجنحة المقاومة السلفية عل طوائف أو مواقف أو خيارات داخلها > فإن 
حزام المقاومة يجمعهمء ولو شَّغْلت الأشعريةٌ أو التصوف نفس المساحة - 
فستجد سفاحًا آخر يستضيف من السلفيين من يُخرج له بيانًا بأن الأشعرية ليسوا 
من أهل السئة: 

القوة هي لغة العالم» والسيف وما يدعمه هو الخطر الذي يقلقه. 

طالبان هل انشغل العالم يومًا بكونهم سلفية أو ماتريدية؟ 

السلفية الموظفة هل تشكل عط ؟ 

الإخوان غير المبالين بالتراث العقدي والكلامي > هل أدئ هذا للتصالح 
معهمة 

مسلمون طيبون يتصالحون مع قيم العالم الحديث وعندهم القدر الكافي من 
قابلية التخدير > هؤلاء أصدقاؤنا حقّاء هلموا إلينا أيّا ما كانت مرجعيتكم. 
سلفية» أو أشعرية» أو حت إخوانية تستقبل استجوابات في الفقه والتفسير تحت 
قبةِ مجلس العموم البريطاني. 

ربما تؤمن أنت أن بعض تصرفات التيارات القتالية إجرامية» جرّت الوبالَ 
على العالم الإسلامي, لكن من قال لك أن عدوك يريد منك مقاومة راشدة كانت 
أو غير راشدة؟! 

يقول فوكوياما: «إن هذه ليست ببساطة حربًا علئ «الإرهاب» كما تظهرها 
الحكومة الأمريكية بشكل مفهوم» وليست المسألة الحقيقية» كما يجادل الكثير من 
المسلمين هي السياسة الخارجية الأمريكية في فلسطين أو نحو العراق» إن الصراع 
الأساسي الذي نواجهه لسوء الحظ أوسع بكثير وهو مهم ليس بالنسبة إلى 
مجموعة صغيرة من «الإرهابيين» بل لمجموعات أكبر كثيرًا؛ من الراديكاليين 
الإسلاميين» ومن المسلمين الذين يتجاوز انتماؤهم الديني جميع القيم السياسية 
الأخرئ - إنها الأصولية الإسلامية التي تشكل الخلفية لحس أوسع من المظالم 
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أعمق بكثير» وأكثر انفصالًا عن الحقيقة من أي مكان آخر ... وعليه فإنه قد 
يمكن توضيح الأمور بالقول إن الصراع الحالي ليس ببساطة معركة ضد 
«الإرهاب». ولا ضد الإسلام كدين أو حضارة ولكنه صراع ضد الفاشية الإسلامية 
أي العقيدة الأصولية غير المساية التي تقف ضد الحداثة والتي انبثق حديئًا في 
أجزاء عديدة من العالم الإسلامي)""'. 

وبالتالي فهناك طريق واحد يراه الغرب للتخلص من التحدي الإسلامي» 
وهو: تحديث هذا الدين وإفراغه من مقوماته الأساسيّة التي تؤدّي لاستمراره كقوةٍ 
صراعيةٍء وتحوله إلى قِط أليفٍ مستأنّس لا خطرّ منه» فالقضية الأساسيّة ليست 
إغراته الملفييق من أعل افد بل 9 بحت في مصادر القدرة الكامنة على 
المقاومة وعدم الذوبان في الطوفان الحداثي المعؤلم» من هنا يتم النظر للسلفية/ 
الوهّابية باعتبارها إحدئ المنظومات الفكرية داخل البنية الإسلامية» التي تحمل 
عداءً كبيرًا للحداثة الغربيّة المعلمنة» وهذه النظرة الغربيّة للسلفية/ الومّابية هي 
الأقزل التخدرهنق السازسات الت يكيها السامل مع السلفيين. 

لا شك أذ السلقييخ كاي تيار فبهم :عتبهات: مستعدة ليذل قرانين الولاء 
للظلمة والسفاحين» ما إذا اقتضت ذلك موازينهم العرجاء للمصلحة» كما أن في 
رموز الأشعرية والماتريدية المعاصرين شرفاء ومحافظين لم يفقدوا يومًا ممانعتهم 
ولم يجعلوا دينهم خُرقة يتمسّح بها الطغاة. 

لذلك فإني منذ زمن طويل أحب استعمال مصطلحات الممانعة والتوظيف» 
فهي مصطلحات دقيقة» تحفظ لكل طائفةٍ حقها في قسمتها إلى شرفاء ومتخاذلين» 
ولا بأس من إضافة قسم الحائرين من المتخصصين التقنيين الذين لا يبذلون جهدًا 
كافيًا للتبصر بمواطن أقدامهم بين البقاع المشتعلة التي نتحرك وسطها. 


غ)5٠١١ ديسمبر‎ 55( 8١ فرانسيس فوكوياماء «هدفهم: العالم المعاصراء مجلة النيوزويك» العدد‎ )١( 
مترجم في الشبكة العنكبوتية» وهو منشور بترجمة أخرئ لا تختلف عن هذه في: «عوالم متصادمة:‎ 
الإرهاب ومستقبل النظام العالمي»» (أبو ظبي: مركز الإمارات للدراسات والبحوث الاستراتيجية»‎ 
.)0١-”9/ص( قم‎ 
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لكن تبقئ النسب المئوية والكم والكيف. هي التي تتم المعايرة بها عند 
الانتقال إلئ أرض الواقع» وهي الحسابات الدقيقة التي تقوم بها الحكومات 
الغربية ومن تحالف معها من مستبدي الحكومات العربية» إن الانتشار 
الديموجرافي الهائل للسلفيين في العالم الإسلامي» جعل أي قسم منهم 
(الممانعة-والتخاذل) قسمًا مؤثرًاء وجعلهم رقمًا صعبًّاء حتئ من جهة تأثير 
منظومتهم المفاهيمية في الإخوان المسلمين علئ نحو ما شرحناه في كتابنا ما بعد 
السلفية» وإن الحدث الذي نتناوله هاهنا بالتحليل هو أحد تجليات المحاوللات 
التي لم تنقطع. لكنها زادت وستزيد لمحاصرة المد السلفي» طالما هو بيئة 
حاضنة ومغذية لجبهات المقاومة في العالم الإسلامي. كذلك كل جهة تغذي 
جبهة مقاومة فسيتم حصاره. محاولات لن تنقطع لبسط نفوذ من لا خطرَ منهم. 

إن التيار الإسلامي الذي لا يستجيب بالشكل الكافي أو يبدأ في المناورة 
بصورة تهدد الاستراتيجيات الغربية وإرادات شبكة القوى والعلاقات المتحكمة في 
المنطقة. علئ مستوى الحداثة كمفاهيم فلسفية؛ وعلىئ مستوئ السلاسة 
والاستعداد للخضوع الاستراتيجي لمنطق النظام العالمي الجديد كمنظومة سياسية 
واستراتيجية واقتصادية > سيتم إقصاؤه وفمًا لحسابات معقدة ومركبة» وسيبقئ 
علئ حدّ أقصئ حزبٌ يصارع مع الباقين لكنه لا يُغلبٍ أو تترك له ساحة التمدد 
دون حصار وتقليم أظفار . 

«ليس هناك في كتابنا- القرآن الكريم- شيء يعلمنا أن نعاني بسلام» بل إن 
ديننا ليعلمنا أن نكون أذكياءء وأن نكون مسالمين وأن نكون صالحينء. وأن نطيع 
القوانين» وأن نحترم كل الناس» ولكن إذا مسّك أحدهم - أرسله إلى المقبرة! 

إن ديننا دينٌ جيد. إنه دين الأيام السالفة الذي كانت أمي وكان أبئ 


ذلك لدين جيد حقاء وليس ثمّةَ من يمتعض من 3 مثل هذا الدين سوي ذئب 


)١(‏ مالكوم إكس. خطبة بعنوان: وزنجي البيت وزنجي الحقل ترجمها أيمن حداد على هذا الرابط: 
لاط . انم2/ 256507م/ حتامء.18 . < مط [امء21 72 : / / مجاخط 
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بلا شك إن هناك من يمتعض من هذاء إنهم أولئك الذين يفرضون عليك 
هذه الثنائية : إما أن تكون إسلاميًا هادنًا معتدلًا على حد قول فاضل الربيعي: تمّ 
تعقيمك. وإلا فأنت إسلاموي إرهابي. 

لا يوجد أي فرصة لإدراك تباينات الصورة وتعقيدهاء هل كل إسلامي غير 
معتدل علئ طرازكم هو إرهابي ولا بد؟ 

ألا يمكن أن أرفض الإرهاب -بعد أن تُعرّفوا لنا الإرهاب طبعًا- وفي 
الوقت نفسه أحتفظ بروح المقاومة. وأرفض عمليات الإخصاء التي تريدون 
ااه اليا وسنونيا اعددا لك وهدوكا؟ 

والسؤال: ماذا أفعل كيلا أوصم بأني إرهابي إسلامويء ما وسائل الانتقال 
إلى جنة الهدوء والاعتدال التي ترضون بها عني؟ 

هل يكفيني أن أوسع دائرة مواءماتي مع مفاهيمكم ومصالحكم السياسية مع 
احتفاظي بمكونات صلبة أخرى؟ 

أراكم تثنون علئ بعض من يفعل ذلكء» أترضون عنه حقيقة» أم يدفعكم 
فقط لإظهار الرض عن هؤلاء > توازنات المصالح وإرادة التهدئة وإيجاد منافذ 
لتنفيس الغضب الإسلامي. وإيجاد خانات أقل تطرفًا ينتقل إليها المتطرف كخطوة 
مرحلية» وإلا فأنتم لا ترضون إلا بالإخصاء التام والتماهي الكامل» الإسلامي 
الطيب هو ببساطة من لا يبقئ إسلاميًا . 

الحقيقة أن خياراتك أخي الإسلامي محدودة» والقيم الحداثية» ومفردات 
لغة النظام العالمي. لا يصح لك أن ترفض شيئًا منهاء هل تحسب أن مشكلة 
أفغانستان ونظام طالبان» فقط أنه آوئ إرهابيًا في نظرهم؟! 

«أفغانستان: أن يمكن علل صعيد أرض ماء لكل الإجازات والحريات 
الديمقراطية» الموسيقيل والتليفزيون أو حتل وجه النساء - أن تكون ممنوعة» أن 
يتمكن بلد ما من أن يُعاكس معاكسة تامة ما نسميه حضارةً أيّا كان المبدأ الديني 
الذي يستند إليه - أمر لا يُطاق في بقية العالم الحر. 


5 1/ 


لا مجالَ لأن يُمكن للحداثة أن تُنكر في تطلعها العام» ألا تَظهر بوصفها 
بداهة الخير والمثل الأعلئ الطبيعي للنوع. وأن توضع موضع شك كل عمومية 
عاداتنا وقيمناء حتئ ولو كان ذلك من قبل بعض العقول التي سرعان ما توصف 
على أنها متعصبة - أمر إجرامي في نظر الفكر الوحيد والأفق الإجماعي 
للغرب)97©. 0 ١‏ 

أرأيت لم تكن مشكلة طالبان في إيواء إرهابيين فحسبء. ولا في المصالح 
الاقتصادية والجيو استراتيجية المترتبة علئ السيطرة عليها فحسب. بل أيضًا لا بد 
من استكمال قائمة الدوافع» فعالمنا هذا معقدء وشبكة دوافعه متصلة بحيث 
لا يمكنك فصل رفض القيم الحداثية عن وجود روح المقاومة» ولا يمكنك فصل 
الأمرين عن شبكة المصالح الغربية في المنطقة. 
لذلك هناك قائمة أخلاقية لتكون مسلمًا طيًا: 

أولّا: يجب أن تكون حدائيًا في قناعاتك الأصيلة» حين تكون الحداثة 
ضرورية لنزع المكونات الأصولية منك. 
ثانيًا: لا ينبغي أن تكون حدائيًا مقاومًا ثائرًا عند الاحتياج» فهذه فضيلة غير 


ثالنًا: ينبغي أن تكون تابعًا متماهيّاء لديك القّدر اللازم من القابلية للهيمنة. 

هذه هي أخلاق الإسلامي الطيبء ألا يكون إسلاميًًا أصلاء وإنما مجرد 
مسلم طيب معتدل. 

هذه هي حقيقة المسألة في عمق جوهرها الصلب, ما موقفك أيها المسلم 
من مرتكزات الحداثة الغربية على مستوئ الأسس القيمية وعلى مستوئ المظاهر 
الثقافية؟ 

ما مدئ قابليتك للتبعية؟ 

ما مدئ قبولك لإجراء عملية استئصال لروح المقاومة منك؟ 


200 جان بودريار» ايج الإرهاب»). (القاهرة: الهيئة العامة للكتاب» ل 6 (ص/ /الا1--1/) . 
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علل أساس جوابك عن هذه الأسئلة ح- سوف نحدد أطيب أنت أم قبيح 


علئ أساس جوابك عن هذه الأسئلة > سنعلم أمعنا أنت أم علينا؟ 


في واقع الأمر عزيزي القارئ: 

إن الوضع شبيه إلئ حد كبير بالمصحَّة التي احتّجز فيها جاك نيكلسون في 
فيلم : «أحدهم طار فوق عش الوقواق/ المجانين». 

هذا المريقن المكمزه الذئ .لبس معسردا بقدن ما "أنه يظالت يحقوقة 
الأساسيّة» الذي ليس مريضًا في الحقيقة» بل تظاهر بالجنون؛ ليفلت من عقوبة 
الوك" انها وا رامنا ليف معدا طة الوسنة إن ةتون وباس لسع ساو 
يكل الأساليت المقاوّمة ورفعَ 5 ودفع المجانين في المصحة للمقاومة 
والمطالبة فقط بحقوقهم الأساسيّة» يستعملون معه كل أساليب التهدئة» تتوالئ 
صدمات وجلسات الكهرباء علئ رأسهء كل هذا يفشلء» ولا يبقل سوئ حل 
واحد: يُجرون له جراحة يستأصلون فيها فص المخ (1,04001023)؛ ليتحول هذا 
الرجل شديد الشعور بعقله وإنسانيته وحقوقه إلئ جثة حية» ويعود الاستقرار إلى 
المضحة. 

في هذه المصكّة العالمية الكبيرة التي نعيش فيها > من المهم جدًا عزيزي 
الإسلامي ألا تطالب بأدنئ حقوقك: أن يكون لك الحق في مرتكزات قيمية 
ورؤّى ثقافية» وأسس معيارية مستقلة ومختلفة» أن تكون مستقلًا بالدرجة الكافية» 
أن تحتفظ بروح المقاومة بقدر الممكن والمشروع في دينك - كل هذا غير 
متاح. بل يجب أن تبقئ معتدلًَا تابعًا مستكيئًا وهادنّاء وإلا كانت العواقبُ 


4 


وخيمه . 


» 


ولحسني النيات أقول : 

إن المحنة التي تمر بها الآمة المسلمة محنة عسرة» رائحة الدم فيها تزكم 
الأنف» وثقل الظلم فيها يزعزع النفوس المؤمنة» وإن حجم البقاع المشتعلة من 
حولنا لا يسمح أبدًا بتحركات لا تبصر موضع قدمها؛ وإن ربع القرن القادم 
سيكون فيما نرئ أشد عتما وضراوة من ربعه الماضي» وإن وتيرة محاولات تقطيع 
أوصال هذا الجسد وإعطاب أعضائه الحيوية ستزيد» والله غالبٌ علئ أمره. 
ولكن أكثر الناس لا يعلمون» وهو سبحانه ناظرٌ كيف تعملون. 


ذوبوا أو موتوا: ليس ثمة خيارات هنا 
«نعرف أنا والجمهور ما يتعلمه تلاميذ المدارس كلهم : 
من يتعرض للشرٌ يقوم بالشرٌ في المقابل». 
و هء أودن 


)1١( 
نظير خان طالبٌ مدرسة ثانوية من أصول باكستانية» مولودٌ في الولايات‎ 
المتحدة الأمريكية» ويحمل جنسيتهاء يعيش مع أبيه سائق التاكسي وأمه التي‎ 
تعمل في المبيعات وأخيه الطالب أيضًا.‎ 
يجاهد نظي ر/ ناز» مجاهدةً حقيقية ليكون أمريكيّاء لا شيء تقريبًا نراه أمامنا‎ 
يربط نظير بكونه مسلمًا أكثر من كونها ديانته المعلّنة» وكونه يسكن حا أغلبيته من‎ 
المسلمين» ما سوى ذلكء» فنظير بالفعل طالبٌ ثانوية أمريكية يكافح في دراسته.‎ 
ويسعل خلف أي فرصة لتكرار التجربة الجنسية الوحيدة في حياته» ولا مانعَ من‎ 
بيع قليل من مخدّرات التركيز:والاستذكار لزملاته قبيل الاختيارات بأضعاف ثم‎ 
الوصفة الطبية.‎ 
يدعوه صديق دراسة أمريكي لحفلة شبابية» كمكافأة على مساعدة دراسية»‎ 
يتلهف نظير للذهاب قائلا لزميله الذي تخلّف عنه: أتدري أي نوع من البنات‎ 
! ميكون عاك‎ 
يأخذ سيازة أبيه عفية» ليصظدم حظه العائر بفتاق ظتّته. مجر تاكسي»٠ الفتاة‎ 
مدمنة أخذته لمنزلهاء تعاطوا المخدرات» ناما سويًا ليصحُوًا فيجدها مُضرَجة في‎ 
لق‎ 


دمائها قد اخترقتها عشرون طعنة سكين» وهو المتهم المرشّح بامتياز لهذه الجريمة 
التي لا يدري مت حدثت» ويساعد على ثبوت التهمة معاولة هروب لم تدم 
ظوياة ف قاد نظي قات للسجحة ضار خا مزارثههبوتدورغيطلة الماك «قطحن 
تداعيا ها واس عائلته الموصومة من الجميع» ولا يبدو المحامي المهتز وزميلته 
قليلة الخبرة بقادرين على فعل شيءء خاصة مع تعنت المدعي العام ورفضه 
الإفراج بكفالة. وإقرار القاضي لهذه النتيجة. 


)"( 


هذا هو الخط الدرامي للمسلسل الأمريكي القصير 010 271856)» وهو الخط 
الذي يتحول سريعًا وبعد مُضيَ حلقتين إلى استعراض بطيء وأخٌاذ. لما يفعله 
ويُحسنه نظام العدالة الأمريكي ولا يكف عن ممارسته بانتظام وبراعةٍ وإتقان: 
كاعة "المجرمين: 

طالبٌ الثانوية ذو الشعر المموج الفاحمء الذي كما قلنا يجاهد كي يكون 
مواطنًا أمريكيًا صالحًاء يتم قذفه في سجن اتحادي قاس وعنيف» مع جهد يدعو 
للرئاء للتحقيق فى القضيةء شهادةٌ عمياء: أدلة ظرفية» حادثتا اعتداء عليل زملاء له 
ارتكبها نظير استجابة لما تعرّض له من ضغوط في أحداث سبتمبر» جيدء إنهما 
دليل واضح عل طبيعته العدوانية» لم يرفض ركوب الفتاة معه في التاكسي: لماذا 
يفعل ذلك لو كان شريمًا؟ مخدّرات الاستذكار بسعر باهظ: يا لك من مجرم 

إنها فقط قرينة صامتة حركت الجميع: إنه مثالي ليكون مجرمًا. 

بالفعل يتحول الوجه الهادئ والشعر الفاحم إل رأس أصلع» وجسد مملوء 
بالوشوم» وعمل منتظم لتهريب المخدرات لداخل السجن» وشراكة فعالة مع 
المجرم الذي تعهد بحمايته من القتل والاغتصاب داخل السجن. 

ا" 


لبر وير اللاي ليشن :كذ م الساب المرميك اللي ظهر :في طزقاث 
المدرسة في بداية اللأحداث» ْ 

كما قال المحامي لهيئة المحلفين: لقد ألقيتم بهذا الشاب إل محرقة 
السجن الاتحادي ثم قلتم له: هيا تفضل بالنجاة. 

لمبيتا تيزثة نظن يخ عدهها هنا إلا مجرة شحركة تصمة تضاغد الأخدات» 
لكن مها يعرضه صناع المسلسل.حمًا علئ الشاقة :هو: لقد كان نظير مستعدًا 
للذوبان» فلماذا يموت إذن؟ 


(؟) 


هذا عمل ناقد -بلا شك- لسياسات وظواهر التعامل مع الأقليات عمومًا 
والمسلمين خصوصًا في المجتمعات الغربية خاصة الساخنة منها (أمريكا- 
إنجلترا- فرنسا- ألمانيا- إسبانيا) . 

وبلا شك لا بد أن نسجل أولَا احترامنا لوجود الروح النقدية مهما كان 
تفسيرنا لهاء ومهما رأيناها جزئية أو هامشيةء» خاصة وأننا لو ابتعدنا عن السينماء 
فسنجد روحًا نقدية حقيقية لا تحاصرها الحسابات والمصالح التي تحاصر النقد 
السينمائي» وهذه الروح النقدية خارج السينما سنجد أنها في صلب إشكاليات 
النظام الأمريكي» وهي تقابلنا في الكتابات والمحاضرات التي يكتبها ويلقيها نقاد 
النظام الأمريكي» وهذه الروح النقدية سواء إعلاميًا في صورتها الجزئية» أو عند 
الكتاب والمحاضرين بصورة أوسع > هي من الجوانب الإيجابية التي يجب مد 
جسور التواصل معهاء خاصة وأنه ليس لها نظير مقارب في العالم العربي» هذا 
وحده يستحق الإشادة ويستحق التفكير في إيجاد سبل للانتفاع بهذا الجانب 
النقدي في الحضارة الغربية حتئ ولو كان هذا النقد يتركز علئ منطلقات قيّمية 
مختلفة» وحتى لو كنا لا نتقاطع معه كليًا . 


.م 


ومن وسط هذا العمل النقدي الذي استعرضناه هنا يمكننا أن ننتزع الخيط 
الذي نريد مَدَّهِ هنا؛ لِنَدلٌ به علئ فكرتنا التي نقصد إل بيانها . 

إن المجتمعات الغربية لا تملك خيارات كثيرة تعرضها على الأقليات عمومًا 
وعلئ المسلمين خصوصًاء الخيارات واضحة وإن لم تكن بالضرورة سهلة: إما 
الاندماج (على حد تعبيرهم) في هذه المجتمعات» وإما أنتم معرضون بقوة لآن 
يدهسكم قطار النظام» فلا رفاهية هناء لا مكان للأعواد الصلبة هناء بوتقة الصهر 

لا أحد يدعوكم للتخلي عن الأجزاء الفولكولورية من ثقافتكم» الآسيويون» 
واللاتينيون. والعرب والمسلمون > هيا يمكنكم الاستمتاع بخصوصيتكم 
الثقافية» ولكن فقط في حدودها التي لا تضر النظامء والأهم: لا تعوق 
الاندماج» وقد يحالفكم الحظ وتجد ثقافتكم منخفضة التكاليف والتبعات هذه 
طريقّها لتكون جزءًا من الثقافة الغربية العامة كإخوانكم الزنوج من قبل» في 
الحقيقة أنتم مدعوون للذوبان» بما لا يغير لونناء اجتهدوا للتماهي» فهذه أقل 
مكافأة يستحقها من استقبلكم. وحماكم من وطأة استبداد حكوماتكم. 


)5( 


من ربع قرن أو يزيد راهن الخْطابٌ الوعظي والفكري الشعبي الإسلامي 
على الأجيال المسلمة الغربية» وأنها تشكل قوة كامنة خلف خطوط العدوٌء ولم 
تكن السياسات الغربية نائمة عن هذاء فالأمم القوية التي تُحسن إدارةً مواردها 
وتوظيف قوّتها > لا تغفل عن هذاء وتُجاربها في سياسة الأقليات عريقة في 
القدم» سواء فيها الإرث اليوناني الروماني» أو الإرث الأوربي الاستعماري. 

حسنًاء هؤلاء خلف خطوطيء لا بأس؛ ضريبةٌ لا بد من تحملهاء 
بل وتوظيفها والاستفادة منها أيضًا. 


من منكم أيها السادة يقبل أن يكون ترسًا في آلتنا العظيمة؟ 

من منكم أيها السادة يريد أن يكون مواطنًا صالحًا؟ 

دينكم أمام دينناء وثقافتكم أمام ثقافتناء وهويتكم أمام هويتناء وممانعتكم 
أمام إغراءاتناء والحرب تطولء والأيام ذَوَلء ولن تأخذ مني أكثر مما سآخذ 
منك. ولن تضرني إلا بما يمكنني استيعابه» وسأبذل قصارئ جهدي لآن يكون 
أبناؤكم أبنائي . 

نظير خان أنت مسلم صالح كنت مستعدًا بقوة للذوبان» كنت أمريكيًا 
صالحًاء لذلك نبكي هنا على دهس عجلة النظام لك في انحرافيٍ متكرر من 
انحرافاتها . 

إن الحقائق هاهنا واضحة لا تحاول أن تتخمّي: إن هذا العالم الحديث له 
قوانين يسير بهاء وإن الدرس الأهم للإرث التاريخي هو أن نظام عيشنا يجب 
الحفاظ عليه وعدم السماح بتهديده. 

وعليه فدولتهم الحديثة لها مركزء وهذا المركز: هو الجماعة المهيمنة على 
الجهاز الموْسَّسِي المسمّئ بالدولة» التي تقوم بصياغة هويةٍ وثقافةٍ لذلك 
المجموع» الذي سِيْطَلَقٌ عليه اسم: الأمة. 

الأمة التي تمت صناعة هُويتها باستخدام الجهاز التعليمي» والجهاز 
الإعلامي بالدرجة الأولى» هي ما يكمل ثنائية الدولة-الآمة» أو الدولة الحديثة. 

يبقى من الناس الموجودين داخل حدود إقليم الدولة الحديثة جماعاتٌ لها 
ثقافاتٌ فرعية» وتأبل الاندماج في الأمة مصنوعة الهوية هذهء وتصرٌ على الحفاظ 
علئ هويتها الخاصّةء أو علئ الأقل: يبقئ هناك أناسٌ لهم رؤّى مستقلة في 
القضايا الكبرى» ولا يرون تعارضًا بين استقلالهم في الرأي» وبين انتمائهم 
للدولة الأمة» وتبدأ هذه المجموعات» سواء الرافضة للانتماء للهّوية المصنوعة» 
أو القابلة بالانتماء مع إرادة الاحتفاظ بالاستقلال بالرأي وحرية نشره والدعوة 
إليه» تبدأ هذه المجموعات في استعمال آليات مُعيِّنة لمقاومة محاولات الإدماج 
التي يفرضها المركز عليها. 


والدولةٌ تُكنّف من استعمال أدواتها من أجل هذا الإدماج» وتُوظف 
مُؤسّساتهاء بدءًا من مؤسسات التعليم» وانتهاءً بوسائل الإعلام؛ لتحافظ على هذا 
التجانس» وللوصولٍ لدرجات عُليا من الإدماج» أو علئ الأقل: لتحاول تهميش 
هذه الثقافات الفرعية عندما تفشل في إدماجها . 

]إن نشول عقو ل الور قله لقا قو ”نيه كدلة حيط الدرلة المصريقةة 
أو حتئ عندما استطعنا فرضه عليك > فقد صرت مجرد بقعةٍ علئ لوح الألوان 
التو 

والجماعةٌ المهيمنة على المركز ستنتزع منك بِفُرشّاتها المقدارٌ اليسير الذي 
ترئ أنها تحتاجه لرسم اللوحة» وتراه ضروري/ مقبولَ الوجود في المجال العام» 
أما: أكثر امن ذللقة قلسن "له 'نضيت«سوئ" التهيميتن: 

أنت بالنسبة لراسمي اللوحة مجرد ثقافة فرعية» يجب محاصرتها وعدم 
السماح لها بالتطور والإمساك بلوح الآلوان. 

إن خياراتكم محدودةٌ حقّاء أن تستسلموا وتذوبواء وتدعوا الله مع ذلك 
بالنجاة من انحرافات عجلة النظام؛ أو أن تُحاصّروا حتىئ الموت. 


ليس ثمة خياراتٌ أخرى هنا . 


في الحاجة إلى التنظير 


«فى البدء كانت الكلمة» 
إنجيل يوحنا 


)١( 

كل قضية توقفت الحكمٌ الشرعي فيها علئ العلم بمقدماتٍ من علوم غيرٍ 
دينية؛ كالطبء أو السياسة, أو الاقتصادء أو الاجتماع > فإن من أفتئ فيها 
وهو جاهل بتلك المقدماتء أو ناقصٌ العلم بها؛ كانت فتواه حرامّاء وكان 
متصدرًا لما لا يحسن» واضعًا نفسه في منزلةٍ فوق منزلته. 

ومثله كُمثل من غَرَّه علمه بهذه المقدمات من العلوم الدنيوية» وكان جاهلًا 
بطرائق بناء الحكم الشرعي عليها . 

يقول شيخ الإسلام: (الواجب أن يُعتبر في أمور الجهاد برأي أهل الدين 
الصحيح.ء الذين لهم خبرة بما عليه أهل الدنياء دون أهل الدنيا الذين يغلب 
عليهم النظر في ظاهر الدين؛ فلا يؤخذ برأيهمء ولا برأي أهل الدين الذين 
لا خبرة لهم في الدنيا). 

قلت: وأعظمٌ بلاءِ ينزل بأهل بلد: ألَّا يُعلم فيهم من هو أهلٌ لذلك! 

والإمكانات المادية والتقنية الكبيرة التي يحتاج إليها الإبداع في العلوم 
الطبيعية والتقنية > يجعل من الصعب اكتمالَ نموذج إبداعي بعيدًا عن الهياكل 
والمؤسّسات الكبرئ. 


بعكس الأديان والعلوم الإنسانية؛ حيث تتسم كل لحظات الإبداع ونماذج 
العبقرية فيها بالطابع الفردي» ونادرًا ما احتاج الإبداع في هذه المجالات لمؤسسة 
داعمة» بل أحيانا كثيرة تكون المؤسسات عدوة للإبداع في هذه المجالات. 

إن هذا يعني أن الإنتاج النظري في العلوم الاجتماعية والإنسانية» والانتقال 
منه إلى إنتاج الرؤئ والأفكار المتعلقة برؤية العالم» وتفسير التاريخ» وقراءة 
الواقع» واستشراف المستقبل >- كل ذلك يكاد يكون بمثابة الفرصة السانحة» 
لا يحتاج لأدواتٍ أكثر من احتشاد ذوي الموهبة» وجمعهم لأمرهم على القراءة 
والدرس والنقاش وتلاقح الرؤئ والأفكار من أجل توليد ما ستتم مراكمتهء 
وتنقيحه» ودوام مراجعتهء بعد ذلك باعتباره إرثا نظريًا لهذا الجيل. 

وهل نحن نحتاج إلئ كل هذا؟ 

الجواب: نعم. ولَّم ولن تكتفي أمة قط من التنظيرء ولا تكف أمة عن طرح 
الرؤى النظرية لعالم» وواقعهاء وتاريخهاء ومستقبلهاء إلا بقدر ما تكون هذه 
الأمة قد ماتت بالفعل. 


)"( 


صياغة العلاقة بين النظر والعمل» أو بين الفكر والحركة > من أدق 
الموضوعات وأكثرها تشابكّاء ولا أزعم أني أملك حلا تامًّا لهذه المعضلة؛ كما 
أني لا أؤمن بالحل الذي يجعل الصياغة المثالية للعلاقة بينهما هي وجود جسور 
تنسق بينهماء مع كوني أومن بضرورة هذه الجسور لكني أنازع في كفايتها . 

كما أني لا أومن بالرؤية التي لا ترضئ إلا بمنظر فاعل» أو مفكرٍ حركي»ء 
فى انراد رسو وا كم انج لاماي يرن لا معان له بو ا عاديا 
يعجزه عن إنتاج رؤئ سليمة» وكثير من المنظرين المبهرين في العالم الآن ليسوا 
حركيين» بدءًا من أساتذة استراتيجيات الحرب الذين لم يخوضوا حربًا ميدانية 


ا 


قطء وانتهاءً بالمدرب الاستثنائي الذي لم يلعب الكرة بشكل احترافي قط مرورًا 
بأعظم نقاد الشعر الذين لا يحسنون نظم قصيدة واحدة. 

لكن الذي أومن به إيمانًا تامًا في هذا الموضوع وأجعله ركنا من أي حل : 
هو دوام حالة المراجعة المتبادلة بين أهل النظر والعمل» يُصلِح أهل النظر رُوَاهم 
بناءَ على ما ستجد من تحديات العمل» ويطور أهل الحركة عملهم. ويفعلون 
تجاربهم فيه بناءً على ما يحصل من تطوير في الرؤى النظرية لدى المتخصصين 
وأهل البحث والنظر. 

وتبادل الأدوار المرجعية هذا هو جزء مهم وأصيل في التقدم والقوة؛ فإن 
أي نظرية تُبئَ بعيدة عن مراعاة تحديات الحركة > لا يمكن تفعيلها والانتفاع 
العام عتهاء. :أي شركة لا تعالج الخطاءها .وتمتوع 'تطؤر حركتها بناء علق الزؤئ 
النظرية المتفاعلة مع تطورات عملها > ستكون بط عشواء لا يرجئ منها ما 
يرضي ربها. 


(؟) 


وفقًا لمخطط وضعه أحد الباحثين» فإن أي نظرية نقدية تريد أن تكون تامة 
التكوين لا بد أن تحتوي على أربع نظريات : 

أولّا: نظريةٌ عن الوعي الزائف, والأفهام الزائفة» والطرق الفاسدة التي 
تفهم بها مجموعةٌ من الناس ذواتها وواقعها. 

ثانيًا: نظريةٌ عن ماهية الأزمة التي تعيشها هذه المجموعة؟ وكيف وقعت 
فيها؟ ولماذا لا يمكن القضاء علئ هذه الأزمة إذا ما استمر هذا المجتمع علئ 
واقعه وعليل أفهامه. 

ثالنًا: نظريةٌ تعليمية عن الشروط الضرورية والكافية للوصول لرؤية سليمة 
ومفاهيم صحيحة وإدراكات غير مزيفة. 


م 


رابعًا: نظريةٌ عن فعل التغيير» وطرائق الخروج من حالة الوعي الزائف 
والنجاة من واقع الأزمة. والخطة اللازم اتباعها من أجل الوصول إليه» ومن هم 
الفاعلون المناط بهم التنفيذ. 

هذا واحد من أَظرٍ أخرئ كثيرة» يمكن عن طريقها وباستعمال أدوات 
ومناهج تتنوع بتنوع الع ات المعرفية وجهات الاشتغال النقديى - براك 
إنتاج نظري في مختلف جوانب المعضلات المعرفية والسياسية والاجتماعية 
والغبية والتربوية والتعليمية؛ التي نتعامل معها سواء من جهة كوننا مسلمين» 
أو من جهة كوننا عربّاء أو حتئ من جهة كوننا أبناء قوميات بعينها بل ومدن 
بعينهاء إلى أن تضيق دائرة الاشتغال» فنصل لمحاولة مراكمة إنتاج نظري لإدارة 
ومع فردي أو أسري معين. 

1 هذه الكثافة التنظيرية مقصودةٌ تمامّاء والحاجة إلى التنظير في مجتمعاتنا 
حاجة ماسّة جدًا لا يمكن التغافل عنهاء أو أن يذهلنا عنها ويصرفنا الذين 
لا يوقنون» وأزمة الفجوة بين النظر والعمل» وبين المعرفة والتطبيق هي نفسها 
تحتاج في علاجها لتنظير لسبل تجاوزهاء وقد وجدت في تجارب الأمم من 
رركا م ل الفعوة رقت عندق التفهوة الذي أطرن 
فنا :" أن تجاوة المعغلات أوله كلية ران الأظن الماترفية والنظرية هن حجر 
الأساس حتلا لتجاوز مشكلات المعرفة والتنظير نفسها. 

إن النظر الذي يعتمد علئ جمع ما يتعلق بالمسألة» والنظرٌ في أجزاء 
المسألة جزءًا جزءًاء مع جودة ترتيب المقدمات والنتائج» واختبار ما يتم إيراده 
من الحججء والعمق في استقراء أسباب الظواهر وصولًا إلى تفسيرهاء مع الحذر 
من السطحية» والتفسيرات الواحدية» ومع فتح النسق» وتقدير احتمال الخطأ ح- 
هذا هو التفكير المستقيم الذي يقود للعلمء وينقذ صاحبه من براثن المغالطات 
والأوهام» وبمثل هذا التماسك المنهجي أقام الأثمةٌ صروح العلم. 

ومن الطبيعي جدًا أنَّ الطرح السطحي الخطابي الصحفي الذي يسوق 
الدعاوئ علق أله مسلمات» ومخاة النراع علق أنها بدذعيات» :ويشسجل في 

ل 


الاستقراء» ولا يحسن اختبار الحجج؛ سيُعتبر مثل هذا التفكير المستقيم - 
فلضفة > وتتظيرا 'بارذًا. 

وعندما تكون جودة التفكير فلسفةًء وإحكام الفقه تنظيرًا > فَوَدِعَ من 
الإصلاح؛ فإنه حينئذٍ أمنية لا يُعمل لها! 

إن حاف الا ودولوحيات المقلتة" المتكليية لا يدون المرالجعة 
ولا التطويرء ولا يثقون في أي تجديد يحفزهم على تغيير نمط الأفكار والرؤى» 
يفكرون دائمًا في اللحظي والآني» وكبسولة المعرفة التي تكفي من أجل الحركةء 
وكفانا تنظيرّاء باستثناء التنظير الذي يخدم الآيديولوجيا بالطبع. 

ويدٌ الله حين تعمل في فسح مجالٍ من الأسباب > فهذه الأيديولوجيات 
تظل عاجزة عن الانتفاع من هذا المجال الذي فُسِصَء وتظل كل واحدة منها تسير 
علئ قضيبها القديم» عاجزة عن الاستجابة المناسبة؛ لأن الاستجابات المناسبة 
لا تكون إلا عن دربة مرهقة ومرانٍ طويل قديم. 

وإن الله لا يظلم أحذا ولا يصيبة الباس. مصيبة إلا بما'كسبت أيديهة: 
والله يعفو عن كثير. 

وأسوأ ما يقع: أيديولوجيات تزعم نفسها أحسنَ من أختهاء وهي مثلها في 
الانغلاق» والضعف,. والعجزء وهي مع ذلك رعناء ليس فيها حت دين وخلق 
أولئك» تُطَبّبُ زكامً أولئك 0 

«لِقَنىَ أنه أن كات مَتَعْولًا» [الإككال: ؛؛]. 

#صي أن مَكْرَهُوأ سَيْكًا وَحْعَلَ أَلَّهُ فيه حَيَا كَييا4 [اليكثلا: 15]. 


"1١١ 


عن الإعلام نتحدث 
«إن لم تكن حذرًا - فإن الصٌّحْفَ ستجعلك تكره المقهورين» 
وتحب أولعك الذين يمارسون القهر). 
مالكولم إكس 


)1١( 

في تاريخ الأمم كلها علئ اختلاف تنوعه؛ لم تبلغ مساحة الإعلام وتأثيره 
وصناعته للواقع ورهاناته > كما بلغت في أيامنا هذه. 
لدينا أداتان أساسيتان هاهنا يتم توظيفهما: 

الأولئ: الوسائل التي تعتني بتوفير معلومات عن الحقائق لعموم الجماهيرء 
وهي النشراتء, والتقارير الإخبارية» وبرامج التوك شوء والبرامج التعليمية 
والتثقيفية الموجّهة لعموم الجمهور. 

الثائية: العفاقة السحية الى تحلث بالفية للجقهرر سمخل الفولكلون: 
وصارت هي أساطير الشعب» وقصصهء وصانعة خيالاته. وفي الوقت نفسه: 
تصوّر له هذه الخيالات على أنها امتداد للواقع. 

يقول هربرت شيللر: «إن بنية الثقافة الشعبية التي تربط عناصرٌ الوجود 
بعضها ببعض» وتشكل الوعي العام بما هو كائنْ» وبما هو مهم. وما هو حقء. 
وما هو مرتبظ بأي شيء آخرء هذه البنية أصبحت في الوقت الحاضر مُنتَجَا يتم 
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بفسعه 3 


3 


20200 هربرت أ شيلر» «المتلاعبون بالعقول», (الكويت» عالم المعرفة). (ص/7١1).‏ 


دكن 


وهو نفس ما يُصوّره إريك بارنو -مؤرخ التليفزيون الأمريكي- علئ النحو 
التالي: إن مفهوم الترفيه» في تصوريء. هو مفهومٌ شديد الخطورة؛ إذ تتمثل 
الفكرة الأساسيّة للترفيه فى أنه لا يتصل من بعيدٍء أو قريب بالقضايا الجادّة 
للعالم» وإنما هو مجرد شغلء أو ملء ساعة من الفراغ. والحقيقة أن هناك 
أيديولوجيةً مُضْمَرةٌ بالفعل في كل أنواع القصص الخيالية» فعنصرٌ الخيال يفوق 
في الأهمية العنصر الواقعيّ في تشكيل آراء الناس)""' . 

وفي النظام السائد في العالم اليوم» فإن مضمونٌ هذه الأيديولوجيا التي تتم 
عَؤلّمتها يحدده شيللر تحديدًا دقيقًا بقوله: «ألوان الترفيه والتسلية المنتّجة تجاريّاء 
هي الأدوات الرئيسة لنقل قِيّم الرأسمالية الأمريكية القائمة علئ الشركات العملاقة 
وأساليب حياتها ... إن ما يشاهده الناس» وما يقرأونه. أو ما يستمعون إليه. 
وما يرتدونه» وما يأكلونه». والأماكن التي يذهبون إليهاء وما يتصورون أنهم 
يفعلونه. كل ذلك أصبح وظائف يمارسها جهارٌ إعلاميٌ يقرر الأذواقٌ والقيمَ التي 
تتفق مع معابيره الخاصّةء التي تفرضها وتعززها مقتضيات السوق""'. 

ولا بد أن يكون واضحًا أن هاتين الأداتين: -المعلوماتية الشعبية» والثقافة 
الشعبية- يحدث بينهما تناسقٌ كبيرٌ جدَّاء خاصّةً في القضايا الأساسيّة والعظمئ» 
التي يهدد الاختلافٌ فيها -إذا اتسع- تجانسٌ المجتمع» ويهدد بالتالي الوحدة 
الصناعية للدولة الأمة. 

والتناسقٌ والتشابة والسيرٌ في مجرئ واحدٍ في معالجة القضايا الكبرئء 
والذي تلحظه وأنت ممسك بالصحيفة بنفس الدرجة الذي تلحظه في أفلام العام 
ولا تجد ما يخالفه عل المحطات التلفازية الكبرئ إلا بصورة شكلية > كل هذا 
يدلك علئل حقيقة أساسيّة: «إن التشابه الجوهريً في المادة الإعلامية وفي 
التوجهات الثقافية العن تتقلها كل وسبلة من وشائل الإغلام تصورة مسعقلة: 
يستلزم بالضرورة أن ننظر إلى الجهاز الإعلامي بوصفه وحدة كاملة)”". 
)١(‏ بواسطة: «المتلاعبون بالعقول».» (ص/ .)١١5‏ 


() «المتلاعبون بالعقول». (ص/ .)5١5 2.5١5:‏ 
(9) «المتلاعبون بالعقول».» (ص/7”5). 


7” 


يقول أدورونو وهوركهايمر عن هذه الوحدة: «الوحدة الجذرية التي توجي 
بها الصناعة الثقافيّة تعلن بوضوح ما يجري في السياسة؛ فالفارق بين الأفلام من 
الفئة (ه). أو من الفئة (8)» 56 القصص التي تُطبّع في المجلات المختلفة 
الأسعارء لا يُقام علئ محتوئ هذه الأفلام أو القصص بقدر ما هو لخدمة 
المستهلكين» ولإعادة تربيتهم؛ فقد وضع لكل ما يناسبه. حتئ لا يستطيع أحدٌ 
الفلتان)70' . 

وينيغي العميه إلا أن تأكيدنا هرا فلي قضنية الوحدة لا بدني :جود 
الاختلافات» وهو (لا يعني أن كل صانع أفلام يلعب دورًا مشابهًا لأدوار 
الآخرين ؛ اناك تعن 1 ورطية العدااك 01 موضع الاختلاف)”" . 

والبصيرة بموضع الاختلاف هي التي تقود إلى فهم طبيعته. وهل هو دائمًا 
اختلافث جوهري أم هو اختلاف داخل إطارٍ ونطاقٍ محدّدين؟ وما هي طبيعة 
التعامل السلطوي مع الاختلاف الذي يجاوز هذا الإطار المحدد؟ 

يقول بودريار: «إِنَّ السّلطة تلعب لعبةً الواقع» لعبة الأزمة» لعبة إعادة 
قافة وقانات"'اامرطواض :تحني اه نوا قتهين د سيا 

وإعادة الصناعة هذه لا بد منها؛ فإن السلطة لا يمكنها أن تبقل مستقرة علا 
قمةٍ هرم لا يتجانس معهاء أو وهي تحكم مجتمعًا يموج بتنوعات في الرؤى 
والتصورات تؤدي لخلل في العلاقة والاتصال بين السلطة والمجتمع. 

صناعة الرأي العام ينبغي أن يُنظَرَ لها نظرةٌ تراعي شمولية اشتغالهاء فصناعة 
الرأي العام عظيمةٌ الأثر في السياسة الحديثة من ناحية» وفي تكوين الدولة 
الحديثة من ناحية أخرى . 
)١(‏ ماكس هوركهايمرء. وثيودور ف. ادورنوء «جدل التنوير»» «بيروت: دار الكتاب الجديد المتحدة» 

7 (ترجمة: جورج كتورة عن طبعة: ألمانياء ,))5٠١“‏ (ص/44١).‏ 


(؟) «أفلام ومناهج), .)017/١(‏ 
(9) جان بودريار» «المصطنع والاصطناع», (بيروت» المنظمة العربية للترجمة)» (ص/ :07. 


تكن 


يذكر جوزيف كلابر"""2: «هناك منطقةٌ أخرئ يُمارس فيها الاتصالٌ 
الجماهيري تأثيرًا بالعَّ الفعالية» وتتمثل في خلق رأي عام فيما يتعلق بالقضايا 
الجديدة» وأعني بالقضايا الجديدة: تلك القضايا التي لا يملك الفرد حولها رأ 
محددّاء والتي لا يملكُ إزاءها رأيًا محددًا أيضًا أصدقاؤه. أو زملاؤه في العملء 
أو الأسرة» والسببٌ الذي يؤدي لفعالية الاتصال الجماهيري في خَلقٍ مناخ من 
الرأي فيما يتعلق بالقضايا الجديدة واضحٌ تمامّاء فالفرد لا يملك مَيلّا مُسبقًا 
يدافع عنه» وبالتالي فإن الاتصالَ يُهاجم -لو جاز التعبير- تربة غير مُحصّئّة. وما 
إن يتم تخليقٌ رأي ماء حت يصب بمنزلة الرأي الجديد الذي يسهل بعد ذلك 
تعزيزه» ومن ثُمَّ يصعُب تغييره. وفضلًا عن ذلك» فإن عملية تخليق الرأي هذه 
تكون فعالة أكثر في حالة الشخص الذي لا يملك أيّ مصدر آخرّ للمعلومات 
حول الموضوع يمكنه استخدامه كمحك للاختبار»ء وبالتالي فإنه يعتمد اعتمادًا 
كليّاء أكثر من غيره» علئ ما يُقدَّمِ له من معلومات حول الموضوع المُقَار)"". 


)"( 


إن الوعي بالحقيقة الصلبة التي حاولنا رسم معالمها في الفقرة الماضية - 
هو الذي يقودنا إلئ أهمية صناعةٍ وعي إعلاميّ» وإلئ أهميةٍ تكوين وإعانة 
الراغبين في حيازة تأهيل راسخ في الجوانب الإعلامية سواء كان هذا التأهيل 
نظريًا أو تطبيقيًا . 

والوعى بوسائل وطرائق التأثير الإعلامى» خاصّة ما كان منها تأثيرًا 
)١(‏ مدير قسم البحوث الاجتماعيّة بشبكة كولومبيا للإذاعة والتليفزيون. 
() بواسطة: «المتلاعبون بالعقول».» (ص/ 7575). 


ن كن 


تعين على صناعة الأفكارء وبذل الجهد. وابتكار الوسائل» وتكوين حالة القدرة 
والفاعلية في مواجهة هذا التشويه. 

نه شيء أشبه بمعرفة المرض» وموطنه الأصلي» وأعراضهء ودرجة قوته. 
والفيروسات المسبّبة له» كل ذلك مما يعين عل مواجهته وعلاجه. 

إِنَّ الخطر الحقيقي كما نبّهنا أكثر من مرة هو في الجُدّر العازلة» التي 
لفون ء بين أي تبان ثثافى امضاعي إمتلاض ونين المحسعات »ون الفضريه 
الإعلامي وتزييف الوعي» وتزوير الواقع» وصناعة الصور غير الأمينة وغير النزيهة 
عن جماعة من الناس > هو من أكبر وأعظم الجَدّر الفاصلة التي تُفسد ما بينهم 
وبين المجتمعات» وتقطع التواصل» وتسدٌ منافذ البلاغ. 

والإدراك الإجمالي لوقوع التشويه لا يكفي هاهناء فإنه يشبه أن تدرك إدراكًا 
إجماليًا أنَّ هناك خطراء هل يغني هذا عنك شيئًاء حت تعرف طبيعته» وقوته. 
ومداهء ومن أين يمكن أن يتسرّب إليك» وأيُّ زِيّ سيرتدي حال تسربه هذا؟ 

إن الوعي بذلك كله: طرائقه»ء وسبلهء وأنماطه. ولغتهء ورموزه. 
وإشاراته» وعلاماته» ومقولاته الأساسيّة التي يتم صياغتها في شكلها الإعلامي 
الجادٌ والترفيهي - هو أول ضربة مِعول تدقٌ في أعناق هذه الجَدّر. 

ولعل هذه الورقة التي قام علئ كتابتها مسؤولو المجلس الإعلامي بنموذج 
محاكاة منظمة التعاون الإسلامي (مويك) بجامعة عين شمس - تكون لَبِنَةَ بدايةٍ 
وأساس للراغبين في هذا من المشتغلين بهذا اللون من النشاط. 


ملذن 


شيخ جاكسون 
(وإنما يقع عَلَط أكثر الناس أنه قد أحس بظاهر من لات 
أهل الفجور وذاقها. ولم يذق لذات أهل البر ولم يخبرها) . 


ابن تيمية . 


10) 
شاب سلفي عادي. يبدو عليه جَليًّا الالتزام بنمط الحياة الملتزمة التي 
يحرص عليها جمهور الشباب الإسلامي عموماء والسلفي خصوصًاء حتى في 
التفاصيل البسيطة مثل الأذكار» وتدليله لزوجه بقوله: عائش» واسم ابنته روضةء 
ومدرستها الإسلامية. 
له اتصالٌ بأحد مشايخ السلفية» ظهر زيه في الفيلم مطابقًا للشكل العام 
لمحمد حسين يعقوب». في حين كان اسمه عل نفس وزن اسم الحويني. 
تأتي الآخرة علئ رأس أولويات صاحبناء والدنيا بالنسبة له هي كأيّ شيءٍ 
آخر لا يمكن أن يُعطئ وزنٌ أكثر من صفر إذا قسناه علئ الآخرة» وموضوعاتٌ 
القبر والموت وثعابين العذاب هي على رأس قائمة اهتماماته. 
تبدأ أزمته حين يؤدي سماعّه لخبر وفاة مايكل جاكسون إلى استرجاع طويل 
ومُرهق لماضي تعلّقه بالمطرب الأمريكي قبل التزامه» وتنتقل سريعًا حالة التذكر 
إلى درجةٍ من الحنين للماضي» يقوم هو سريعًا بتفسيرها على أنها نوع من النفاق 
والانتكاس» ويؤدي به ققد القدرة علئ الخشوع في الصلاة والبكاء فيها إلئ حالةٍ 
من الهوس والهلاوس البصرية والكوابيس» يحتاج معها إلى زيارة طبيب نفسي . 
1 


تفعين الأعداية فى سان موادي 

الأول: خطّ الحياة الحاضرة لصاحبنا هذاء ومحاولته الخروجَ من حالة 
المعاناة هذه»ء وما نشاهده من اضطراب لحياته عليل المستويات كافة. 

والثانىي: خط الفلاش باك الذي يستعضٌ طفولة ومراهقةً صاحبناء وما فيها 
من تشوهات في التربية» وما فيها أيضًا من رحلة التعلق بمايكل وتأثيره على 

يؤدي هذا إلى محاولته في الزمن الحاضر الوصوكَ لسبب حصول هذه 
الأزمة والمخرج منهاء سواء عن طريق مقابلةٍ حبيبةٍ المراهقة» أو عن طريق زيارة 
أبيه الذي هجره هو من خمسة عشر عامًا. 

ويختتم عمرو سلامة -مُخرج والشريك في كتابة فيلم الشيخ جاكسون- 
فيلمّه بمشهدٍ لبطل فيلمه وهو بزيّه السلفي في غرفته الخالية» يرقص على أنغام 
أغنيةٍ لمايكل جاكسون. 


)١( 


في الواقع وفي مقابل أفلام أخرئ تحاول تصويرٌ الإسلاميين» لا يمكننا أن 
نتهم الفيلم بجرعة تشويه عالية للصورة» هناك جرعة تشويه وجرعة اختزال» لكنها 
محدودةٌ قياسًا بأفلام أخرئ كثيرة» بل بالعكس ينقل الفيلم في كثير من الأحيان 
صورة عادية لهذا الشخص تبدو مجتهدة في الأمانة؛ لأن الفيلم بالتحديد لا يريد 
تشويه الصورة» إنما هو يُعتبر الصورة حتئ في أصدق تمثيلاتها - مشوهة 
لا تحتاج إلئ تشويه أحد. 

من خلال عدة رمزيات استعملها الفيلم - يمكننا القول إن رسالة صناع 
الفيلم تتمثل في أنه لا فرق كبيرٌ بين محاولات صاحبنا المراهق لتقليد مايكل 

يلقن 


جاكسون» وبين تلك الصورة الثى هو عليها في شبابه > كلاهما مسح مقلّد: 
ونموذجٌ غير صالح للعيش» وليس يعبر عن نفسه هو بقدر ما يعبر عن محاولة 
مأزومة للبحث عن هُوية مفقودة . 

هل هذا يعني تصالمَ الفيلم مع نمط الحياة الإسلامي عموماء والسلفيّ 
غخضوكنا ل كان اعن ا عر اولس تفكا مقلنا ميته لتر له فا روه 

في الواقع: لا. 

فرسالة الفيلم هي: أن نمط الحياة السلفي ليس نمط حياة» بل هو نمط 
موك للحياة» يحيشة إناسن لأ يحون العياة ولا يدون عيكنيا » وأن: وعئلة 
البحث عن نمط مستقل للحياة ينبغي أيضًا ألا تتضمن الفرار من كل نمط يُميت 
الحياة كما يرى الفيلم. 

نعم قد يحتاج الإنسان إلئ مرحلةٍ انتقالية حتئ يصل إلئ تخلْصٍ تام من 
النماذج المستورّدة» ويّبنيَ نمط حياته الخاصء. ولا مانع أن يشمل هذا النمظط 
أجزاءً من تاريخهء فأنماظه التاريخية ليست ميتة إلا بقدر حياته منزوية داخل 

)١‏ مشهدٌ شخصيات البطل القديمة في صورة زومبي. 

؟) بطل الفيلم الذي تخلئ عن اسمه عمدًاء وصار الناس ينادونه في 
مراهقته باسم جاكسون. 

*") حبيبةٌ البطل في المراهقة» التي تحكي قصة انتقالها بين آلة موسيقية 
وأخرى كنوع من التغيير حتئ استقرت علئ شغفها الحقيقي. 

كلها رمزيات استعملها الفيلم ببراعة لإيصال رسالته التي شرحتها بالأعلئ. 


9” 


(؟) 


الحقيقة أن هذا الفيلم وأمثاله في تعاملهم مع ظواهر التدين المعاصرة» 
لا بد أن يصيبوا شيئًا مما هو بالفعل أوججه خَللٍ التيارات الدينية» ونماذج من سوء 
التصورء وخلل الممارسة الذي يستحيل خلؤٌ أي تجمع إنساني منها . 

ولا شك أن تعامل التيارات الإسلامية مع قضايا السمت الظاهري» 
ومفاهيم مثل الالتزام والانتكاس ومعاييرهماء وقضية علاقة الدنيا بالآخرة > كل 
ذلك لا يمكننا نفئْ وجود خلل بدرجات متفاوتة» كما أننا لو استعرضنا فهم أي 
تعن نات عون لطن الفطةا ١.‏ اليه إلا جعاق بر خالل 

لكن الأزمة الحقيقية هي أن هذه الأفلام ومثيلاتها من طرق الطرح التي 
تتناول الظواهر والقضايا أنفسهما > تعايرٌ هذه الظواهر والقضايا بمعاييرها 
المتوافقة مع مرجعياتها هي. وهذا سيؤدي إلى إنكارٍ وذمٌّ ما هو من الدّين العام 
الذي أتئ به محمد يِه وليس شيئًا خاضًا بالسلفيين أو الإسلاميين» فالنزاع هنا 
سيكون مع الدين الحقّ نفسه» وليس مع فهم تيارٍ له. 

ونحن وإن كنا نحب للمسلمين جميعًا أن يكونوا أدق في تصوراتهم عن 
هذا الدين الحق» ويستمروا في مراجعتها على الوحي > فإننا نؤكد على أن نقد 
وجود الخلل في جانب هنا وجانب هناكء لا ينبغي أن يؤديّ إلى نقد ما هو دين 
متلق غليهكابة: بالستوص» (له]ذا اعدن الشتحص أنه نعحلن ين اصن هذا 
الدين» وحينها يكون النقاش معه من نوع آخر. 

الطنفة اانا عي تك كر ململي عدوا كو نوك 
للشرائح المجتمعية العامة» منقّرًا لهم من الإسلاميين» لا كآراءٍ أو اتجاهاتٍ 
سياسية أو حتى اتجاهاتٍ عنيفة» وإنما هو هنا ينفرهم من الإسلاميين كنمط 
عيش» وهذا بالتحديد هو ما تعمل عليه جهاتٌ كثيرة في هذه الفترة» وهو إغراق 

ين 


الناس بأسئلة وشُبْهاتِء الغرض من مجموعها أن يُشْكك في نمط العيش هذاء 
لِيَمَهد بعد ذلك لاستلاب الإنسان من الإسلام كهويةٍ وثقافة ومرجعية للعيش. 

فبالتوازي مع مرحلة العلمنة كحذفيٍ للإسلام من خيار المرجعية في المجال 
العام. يعمل آخرون هنا على حذف الإسلام كمرجعية ثقافية للهوية والمجال 
الخاص. 

وإذا كنا نحن ننكر أن يختار الإسلامئٌ نمظ حياةٍ معين يجعله ديئًا > ما لم 
يكن هذا النمط هو الهّديُ العام الذي أت به محمد يِه وإذا كنا نؤكد أن 
بعضهم يستورد من ثقافات أخرى وينسب للسنة ما ليس منها (اللباس الخليجي في 
مصر نموذبًا) > فإننا نؤكد أيضًا أن كثيرًا من أنماط عيشهم هو هدي محمدٍ بن 
عبد الله يكوه أراده أن يكونَ نم عيش للإنسان» وهو لم يُرد هذا ولعًا 
بالجزئيات والشكليات» وإنما شرعه الوحي لأن تكامل هذه الجزئيات داخل نظام 
عيش متكامل > هذا مما يحبه الله. 


):( 


إن الإيمان بالله عل والتمسكٌ بدينه والتزامٌ وحيه > لا يمكن أن يحصّل 
للإنسان بالأماني» ولا يثبت في القلب ويجري علئ الجوارح بمجرد الدعوئ؛ 
وإن أية دعوئ لا توجد إجراءات عملية لدعمها - هي مجردٌ شعارٍ فارغ. 

لذلك فإن التأملَ فيما جاء به النبي بَكِْةِ يصل بك إل حقيقةٍ ثابتة» وهي أن 
الإيمان لا يتم للمؤمن حتت يكون نمظ حياة» وحتى يكون عادةً بالمعنئ الإيجابي 
للعادة الذي يعني: الخفة عل النفس» ومع الخفة التمتع» وبرد الطمأنينة» وراحة 
السكينة. 

وأي نظرة لبنية النظام الذي أتئ به الوحي لا ثراعي تكامله. ستؤدي إلى 
خللٍ عظيم يؤثر على فعالية الجزء الذي عظمه هذا المختزل للنظام؛ فإِنْ ضَعفت 

اام 


بعض أجزاءٍ النظام وعدم تفعيلها لأسباب خارجة عن إرادة الإنسان» ويعجز عن 
إزالتها - هو بعض الابتلاء وليف اله داخل بنية هذا النظام نفسهء 
ليبلوكم كيف تَعمَلُونَ أما الاختزال الاختياري لبعض بنية النظام» وتعطيلها عن 
التفعيل» أو تعظيم أجزاء منه تعظيمًا فوق أوزانها في الوحي > فإنه من الفتنة 
التي تُضِلٌ عن الحق» ولا يعذر الله أصحابّها إلا ما شاء. 

من هنا: ابدأ ثانية في إعادة النظر لهذا الكم من الجزئيات والشعائر» ودقيق 
الأمور وجليلهاء ومقاصدها ومقدماتها - ستجد نفسك أمام نستي متكامل» 
الهدفٌ منه هو أن يجعلّ الدنيا موصولة بالآخرة» وأن يجعل الإيمانَ لا 
من القلب إلئ الجوارح» ومتصلًا من الفرد إلئ الجماعة» ومتصلًا من الجماعة 
إل العالم» ومتصلًا من العالم إلى مسار التاريخ كلهء إلئ أن يقبض الله المؤمنين 
وهم شهداؤه على خلقه . 

إنه مسارٌ متصل» ونم حياةٍ ممتدٌ من ذكر الانتباه من النوم الذي عظّم الله 
أجره إلئ أذكار النوم وما فيها من الالتجاء إلى الله والبراءة من الحول والقوة» 
مرورًا بالتّطهّرء والسَّواكء والقرآن» والصلوات المتتابعات» ومنظومة الحقوق 
الأخلاقية والتشريعية التي يجب عليك أن تلتزم بها تجاه الدوائر القريبة والبعيدة» 
كل ذلك يجعل الوحي حيًّا بقدر حياة حَمَلَتَِه والعاملين به. 

حت ذنوبك» ومعاصيك» وسقطاتك» وزلاثك». وطبائُك السيئة» وشهواتك 
التي لا تطيقُ الإقلاع عنها - كل ذلك هو نقصّك الذي يصنع كمالّك» كمالك 
ف تربعك مفده: كما للك فى ابيتتفار لك مده" بحي مع عجرك ,ع تركده. كما لكا .في 
هجرانك للكبائر» وتعظيم قدر الدم الحرام؛ والمال الحرام؛ والعرض الحرامء 
كمالك:فق ظلت الضيقات اللا يُذفين السيقاك ) كمالكع .فى نسم عد 
الناس؛ لأنكم تُذنبون كما يذنبون وترججون من الله ما يرجون. 

إن عمود هذا الأمر يكمن في أن تصنع نمط حياتك» وأن تكون نسيجًا 
وحدكء وأن تُحسن ما استطعت فيحسن الله إليك». وأن تتصالح مع نقائصك؛ 


فض 


لا تَصالّحَ الراضي بهاء وإنما تصالّح من يرجو رحمة الله ويكاير بالماء الخبتٌ 
وابساً ل الله عفوه ورحمته. 

وذروة سنام كل ذلك: أن تُبقي علاج الحبل متصلًا من يقظتك إل نومك؛ 
فإن الحبل إذا دام اتصاله واتصل علاجه > قَوِيَ فأصلح ما تفلت من خيوطه. 

واللذةٌ التي تجدها باتصال الحبل لا تعذّلها لذة أخرئ من اللذات التي 
يَحسبّها بعضٌ الخلق أنماطًا للعيش هي وحدها الحياةً وغيرها موت؛ لأجل ذلك 
يقول شيخ الإسلام: (وإنما يقع غلط أكثر الناس > أنه قد أحيسّ بظاهرٍ من 
لذات أهل الفجور وذاقهاء ولم يذق لذاتٍ أهل البر ولم يخبرها؛ ولكن أكثر 
الناس جَهّال كما لا يسمعون ولا يعقلون» وهذا الجهل؛ لعدم شهودٍ حقيقة 
الانيانة. بورحو العاذ قم درق فلدية) : ١‏ 


إيفض 


الشيخ السوبر مان 
(أكثرٌ المشايخ والقيادات التاريخية يظنون أنهم يفهمون في كل شيء. 
وهذا من المعضلات المزمنة للصحوة الإسلامية كلها وهي في التيار 
الجهادي أشدٌ كارئية) . 
أبو مصعب السوري. 


)1( 


أربعون عامًا هي بالتقريب عمرٌ هذا الور الذي نشهده من أطوار التيارات 
الإسلامية: .وهو الظور الذي يُسِلُم الكثيرون أنه على وشك الفحول لطور جديد له 
معالم تختلف بدرجةٍ ما عن الطور السابق؛ وهو الاختلاف الذي يتم تحت وطأة 
التجربة العصبية والمرهقة التي تمر بها التيارات الإسلامية من خمس سنوات. 

إشكالية القيادات والرؤوس هي واحدة من أهم الإشكاليات التي يجب أن 
نعتني بدرسها وتحليلهاء إذا ما أردنا أن نفهم هذه التيارات فهمًا صحيحًاء سواء 
علئ مستوئى الدوافع» أو علئ مستوئ التصرفات» أو حتئ علئ مستوئى النتائج . 

وسأتناول هنا هذه الإشكالية من زاويةٍ بعينهاء وهي زاوية نظر القيادات إلى 
نفسهاء أو نظر أتباعها إليهاء علئ أنها تملك الحلول السحرية والرؤئ الشاملة» 
والمشورة المتجاوزة في قدرتها ونجاعتها لحدود التخصصات المعرفية ومختلف 
المجالات والظواهر الاجتماعية. 


نض 


الإسلاميون في عالمنا العربي وشطرٌ كبير أيضًا من العالم الإسلامي - هم 
أبناء مجتمع فقيرٍ في بنيته الاجتماعية المدنيّة» فقير في مؤسساتهء فقير في كوادره 
ونخبهء فقير في سادته ووجهائه. إنه مجتمع الدول العربية الحديثة التي أنهكها 
الاستعمار» ودمّر جماعاتها الوسيطة» ثم أتت حكومات ما بعد الاستعمار؛ 
لتكمل طريقٌ الهدم نفسهء ولتحافظ على حالة الهشاشة المجتمعية التي تُوْمِّنُ لها 
سلامة أركان حكمها. 

وبعد كل هذه الهشاشة» فإن الإسلاميّ عند التحاقه بالمجموعة الإسلامية 
التي اختارها > يُفارق البقية الباقية من روابطه الاجتماعية» ويقطع جزءًا كبيرًا 
من ولائه لها؛ لينتقل بولائه للتيار الإسلامي الذي التحق بهء ولأفكاره وتوجهاته 
وأدبياته» والأهم: لرموزه وقياداته ورؤوسه. 

ودعونا نضيف لعامل الفقر الاجتماعي» عامل فقر الوعي والمعرفة» 
وضعف العملية التعليمية في العالم العربي» وعجزها عن مد المتخرجين منها 
بأدواتٍ للتفكير السليم» وفقدان العملية التعليمية لخارطةٍ معرفية لا تركز علئ الكم 
قدرٌ تركيزها علئ الكيف». خاصة من حيث حرصها على تكوين عقلية علمية منظمة 
تحرين اعضان هق المغرنة: المقدمة لها في مختلف المجالات. 

هذان العاملان» ما هو مجال تأثيرهما؟ 


دعونا نكمل القصة! 


)"( 


مع حدوث هذا الانتقال» تتعمّق الرابطة التي تربطك كإسلامي بهذه القيادة» 
وهي رابطة تتنوع بين الرابطة التنظيمية في تيار كالإخوان المسلمين ويشبهها 
السلفية التنظيمية» وبين الرابطة المشيخية في السلفية العلمية والدعوية» وبين رابطة 
الإمارة في التيارات القتالية/ الجهادية. 


نفضسن 


هنا يبدأ العاملان في التدخل؛ فالرابطة التي تتعمق» مع ضعف البنئ 
الاجتماعية المحيطة بك» مع فقرك المعرفيّ وضعف أدوات التفكير عندك, 
وشعورك بهذا وباحتياجك لمصدر آمنٍ للمعلومات والأفكار > تبدأً في التسليم 
لقيادنك» وليس هذا فحسبء وإنما أنت في الغالب تُسَلْمِ تسليمًا غير مشروط» 
وغير محدودء ويتحول الشيخ/ الرأس إلى مصدر كليّ المعرفة» إنه الشيحٌ البصيرء 
الفقية بالشرع والواقع. إنه واحدٌ من إخواننا الذين بالأعلئء الذين يرون ما 
لا نرئء أصحاب التضحياتء والعبادة المجللة بالعلم والتقوئ» ولا. ليس هذا 
في الفتيا الفقهية أو الخبر عن الشرع فحسبء بل حياتك الزوجية» خياراتك 
التعليمية» مساراتك المهنية» تحليل الواقع ورؤيته» والتحكم برؤاك وخياراتك» 
كل شيء تقريبًا يتم تسليم دفته للقيادة. 

والقيادة بدورها تستمع بهذاء فمن ذا الذي يبغض تبعية لا تسأله عما يفعل» 
ولا تراجعه الأمر؟! 

في أحد الحوارات مع الشيخ محمد الغزالي السقا كلله» سأله المحاورٌ عن 
أسباب استبعادٍ الشيخ حسن البنا له من التنظيم الخاص رَغم ترشيحه له - 
فأجاب الشيحٌ الغزالي بأن البنا قال نضا لمن رشح له الغزالي: (لا يصلح هذا 
الرجل للنظام الخاص بتاناء نظامُكم نظامٌ عسكري» وهذا الشيخ يعترض ما 
ل 

هل هذا خاصٌ بالتنظيم الخاصء أو بعبارة أدق هل هذا خاصٌ بالنّظم 
العسكزرة؟ 

في الواقع إن التيارات الإسلامية -علىئ اختلاف تنوعاتها-» تستحضر في 
علاقاتٍ القادة بالأتباع مفاهيمٌ الجُندية» وإن كان هذا يَحدث بدرجات متفاوتة 
بلا شكء إلا أنه يبقئ قيمة كامنة تحكم العلاقة بين القادة والأتباع. 


حون 


(؟) 


إِنَّ استبطان القادة والأتباع لمفهوم الشيخ/ القائد السوبر مان كان واحدًا من 
خطايا وكوارث التيارات علئ اختلافها وتنوعها؛ إن حالة الفقر المعرفي العام 
وانحسار الموارد التكوينية والمعرفية لقيادات التيارات الإسلامية» ومحدودية 
تخصصاتهم > تَحوَّل بصورةٍ مباشرة» وبين امتلاك أحدهم لشرعية أن يكون 
مصدرًا للرأي والقرار ورسم المسارات» بهذه الصورة. 

وحتئ التيارات التي تزعم أنه 'تضدر .عن متجالس شورية تتلاقح فيها 
الأزاف)» أتقف شواهد عمو اواك الأعن اسن موري هده المجالسن»+ 
أو علئ الأقل: مدئ فقر وضحالة أعضائها بحيث لا يُقرّي بعضهم بعضًا -إذا 
استعملنا لغة علماء الرجال في نقد الأسانيد. 

ارح او اد ني ابزمائتق يتويد هاا الريدة وقد يوجد في التيّار 
الواحد فردٌ فذ متنوع المعارف وهب أدوات القيادة وسداد الرأي ونفاذ البصيرة» 
لكن أن يُظن هذا في كل شيخ ترأسسَ قومّاء أو في كل قيادة أعطاها مكانتها 
تسلسلٌ تنظيمئٌ لا تُعرف له أسسُلٌ عقلانية مُعلّنة - فهذا ضرت من الفساد تشهد 
غله يعظانا: الست الخاصية 

إن المسؤولية عن هذه الكارثة مسؤوليةٌ مشتركة؛ سهمٌ منها للقيادات التي 
استروحت لمكانةٍ غير مشروعة» أعطتها لهم جموعٌ لا تدري ما تصنع . 

وسهم منها لأتباع قعدوا عن تطوير أدواتهم ومعارفهم» ورضوا أن يبقوا في 
وهدةٍ سافلة» تُلقَى تُلقَ إليهم امينافكة الأ واموم ترد فرائصهم عشية اللرة والحرمان 
إن هم طلبوا حقَّهم حتى في فَهم ما يُلقئ إليهم. ؛ فضلًا عن مناقشتهء أو المحاسبة 
عل نتائجه واثاره. 

وسهمٌ فيها للكل مجتمعين»؛ حيثُ قل فيهم الفقهاءً. وقلَّ فيهم السادةٌ 
والؤّجِهاءً» وقلّ فيهم الخبراءً أهل الاختصاصات المتنوعة. 

فض 


):( 


إن من أكثر ما تُسلَّمُ له العقولُ في قضية السمع والطاعة: لزومٌ الطاعة في 
الجُندية» وأنْ الجندي لو فكر وناقش > لم تستقم العسكرية» وربما أدئ ذلك 
لكوارث في الحروب. 

ورّغم ذلك فإن أحدّ أهمٌ أحاديث الطاعة» وأنها لا تكون إلا في المعروف 
- جاء في سياق الجندية والعسكرية؛ ليكون هذا من أهم إصلاحات الإسلام 
للنظم العسكرية القائمة في العالم. 

عن علي ونه أن النبيّ له بَعتَ سَرِيَّةَ وأمر عليهم رجلاء وأمرهم أن 
يُطيعوه. فأجّجَ لهم نارًا وأمرهم أن يقتحموهاء فهمّ قومٌ أن يفعلواء وقال 
آخرون: إنما فررنا من النارء فأبّواء ثم قدِموا علئ رسول الله كَكِْةِه فذكر ذلك له 
فقال رسول الله تَكِةِ: (لو دخلوها لم يزالوا فيها إلى يوم القيامة» لا طاعةً لبشرٍ 
في معصية الله ود إنما الطاعة في المعروف). 

وهذا يقتضي أن العقل لا ينبغي أن يتوقف عن محاكمة ما يُصدّر له من 
أوامرء حتى في سياق الججندية؛ لِيمَيّرْ ما يتعلق بالحلال والحرام من غيره» ثم 
يَعرض هذا الذي ميزه على الوحي فلا يطيع في معصية. 

ولم يَخلّق اللهُ بني آدمّ إلا لعبادته» ولا تستقيم عبوديتُهم حتئ يتحرروا من 
كل عبوديةٍ لغيره سبحانه» ولا يتم لهم هذا التحرر إلا بأن يستقل نظرهم 
وتفكيرهم عن الطاعة العمياءء ولا يستقل لهم هذا النظر حت يستكملوا أدواته؛ 
فلت الاستفلال ور أدواث تميكنة الأدعياء التسستعينق درى ها له ونه 
ولن ينفع صاحبه ولا المسلمين. 

وانشكيا ل ١‏ الكدوااك عمل لعايسة قن العبرية ' لذ سفت هنين انس 1د 
مأمورٌ في كل حالٍء بحسب طاقته وما حصله من العلم: أن يعرض ما يُؤمر به 
عل الوحيء فلا يطيع في معصيةٍ بانت لهء وإن سا له التأني فيما اختلف فيه 
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الفقهاءء إن كنا فى سياق المباحثات الفقهية - فإن أكثر ما يفسِد الناسن ليس 

التسليمٌ في هذه المنطقة» وإنما تسليمهم عقولهم لرؤوسهم في قطاعاتٍ واسعةٍ من 

المعارف والظواهر والخيارات > ليس قولٌ أولئك الرؤوس فيها بأولئ من قولك 

يحتاج إلى غيره ينظر له» وتلك عاقبة تيارات أفرغت بناءها من ذوي الاختصاص 
وتلك عاقبة قوم قل فيهم السادةٌ أهلّ الرأي والمشورة والنظر. 


خض 


إن فتق باب من أبوابٍ المعرفةٍ على نحو يُعيد الباحثين لساحة اشتباك 
التفكير في موضوع ما - هذا هو أساسسٌ مفهوم الإبداع العلمي. 

وفتحٌ أفق جدود لكو بسنت في مسألةٍ ماء أو باب فز ولو جود 
إثارة الأسئلة- > هو من أشرف العلم؛ لأنه يمتح بايًا ليده لعل وزيادة بيانه؛ 
لأجل ذلك قال النبي مَل «هذا جبريل :2ئ. جاءكم يعلمكم ديئكم). رغم أن 
جبريل نَل لم يَزد عن السؤال؛ لكن لما كان السوالٌ فاتحًا لباب البيان - بعل 

وكذا كل مسلكِ يكون سببًا في زيادة الاهتداء؛ لذلك كان الصحابة يعجبهم 
أن يأتي الرجل من أهل البادية فيسأل النبي كَل لما يفتحه ذلك لهم من أبواب 
بيان الوحي . 

ومفتاح الإبداع العلمي: إنما يكمن في إعادة التفكير مرة أخرى. وفي تقليل 
عدد المسلمات التي يبدأ الإنسان تفكيره من بعدهاء واضحًا إياها خلف حاجز ما 
لا يُعاد فيه النظر. 

لكن فتح آفاق التفكيرء ودوام المراجعة» وتكرار النظرء كل ذلك إن لم 
يكن يسير بالتوازي مع دوام الاطلاعء وجمع مادة النظرء وإن لم يكن مع دوام 
صقل لأدوات المعرفة» فإن لم يكن كل ذلك سير إل جوار خطوات بناء منهج 

انضيفن 


النظر والتحليل والتفسير > فهو بابٌ من أبواب الضلال عن الحق» مهما خدعك 
عن تلك الحقيقة أسماء التفكير والمراجعة والنظر التي سمئ نفسه بها؛ ولأجل 
ذلك اعتّبر الصحابة أسئلة صبيغ بن عسل من باب الفتنة» وليست من باب سؤال 
الأعرابي الذي كانوا يفرحون به وكان يعجبهم. 

فلدينا هنا ثلاثة أركان: 


الركن الأول: الاطلاع وجمع المادة. 

من الأمثلة التي تُضرب للسخرية من الفلاسفة» ما يحكونه أن أحدهم كتب 
كتابًا في التدليل العقلي علئ أن عدد أسنان المرأة أقل من عدد أسنان الرجل» 
وكان يساق للتعليق علئ ذلك قول القائل: قد كان يكفيه أن يفتح فم امرأته فيعد 
سينا نها . 

ربما ضربت هذه الحكاية سخرية ولا أصل لهاء وربما سيقت أصلًا للتدليل 
علئ الفرق بين المنهج العلمي القائم علئ الحس والمشاهدة» وبين المناهج 
العقلية التجريدية» لكن كل هذا لا يمنع من أن نسوقها هنا للدلالة على طريقة 
سيئة شائعة في الناس - وهي أن يُدلِيَ كل واحدٍ منهم بقوله أو رأيه بناة علئ ما 
عنده من معلومات قبْلية في الموضوع محل النقاش . 

ولو كان هذا الشخص متخصصًا متقئًا لموضوع النقاش > لأمكن فهم 
هذاء لكن غالب من يسلكون هذا المسلك يكونون من أبعد الناس عن هذاء وقد 
استشرت هذه الآفة في الناس حتىئ صار الرجل يقول برأيه في مسائل عِظام بناءً 
على فتيلةٍ سوداء بقت في نفسه؛ أو سلخةٍ اهتبلها من محرك بحث أو موقع 
إلكتروني» وصار الناس يَعُدُونَ نظرهم في المسألة بما في نفوسهم من معلوماتٍ 
قَبْليَةِ ناقصة» وأطراف علم غير محققء وقدرةٍ ذهنيةٍ على تشقيق النظرء دون أن 
يكونَ مع ذلك استيفاء للنظر في مصادر المعرفة» جمعًا وتصنيقًاء وتنقية وموازنة 
- صاروا يعدون كل ذلك قولًَا ينبغي أن يُسمع لهء والواقع أنه نوعٌ من القول 
على الله بغير علم» ليس إلا . 


كرون 


وجمع المعلومات الكافية عن الموضوع محل البحث > هو الخطوة التي 
لا يستغني عنها عالمٌ أو متخصصٌ في أي نوع من أنواع العلوم» بل وحتئ 


الركن الثاني: صقل الأدوات. 

الفقولات التي في كتب التنمية البشرية.ومساغدة الذات؟ لا أثق كثيرًا 
بصحة نسبتها لأصحابهاء لكني علئ كل حالٍ أستفيد من مضمون هذه المقولات» 
بقطع النظر عن صحة نسبتها . 

من تلك المقولات مقولة قرأتها منسوبة لإبراهام لنكولن يقول فيها: لو 
كانت عندي عشْرٌ ساعاتٍ لقطع شجرة > لقضيت سنا منها في شحذ الفأس . هذه 
المقولة تعبر ببلاغة شديدة عن قضية مهمة» تنتشر أهميتها في مجالات الحياة كلها 
وهي: أن جزءًا كبيرًا من نجاحك وتوفيقك في بلوغ ما تحب > يعتمد بدرجة 
أساسية علئ جودة الأدوات التي تملكها: مواهبك ومدئ قدرتك على صقلهاء 
وأدواتك المعرفية والتقنية» ومدئ قدرتك علئ تطويرهاء وعلاقاتك» وبيئتك» 
وظروفك. ومدى قدرتك على تهيئتهاء بحيث تكون عونًا لك. 

والفكرة هنا: أنه كلما طال الوقت وزاد الجهد المبذول في تحصيل وتجويد 
الأدوات - كان ما بعده أيسر وأسهل. 

إن أبواب العلم والمعرفة ليست استثناءً هنا؛ فلكل باب من أبواب العلم 
أدواته العامة التي يشترك فيها مع العلوم المجاورة له. وأدواته الخاصة التي تتعلق 
بالتجويد والإتقان فيه هوء وإن لم تكن من لوازم غيره من العلوم» وإتقانٌ نوعيّ 
الأووات عدي > الركة العاني من اأركان الانداء فى ا ى قوع من قروم 
المعرفة» فلا إبداع في علوم الوحي بلا إتقانٍ لأدوات تفسير النصوص -بعد 
التحقق من ثبوتها-. ولا إبداع في الفيزياء بلا إتقان للرياضيات» ولا إبداع في 
العلوم السياسية بلا إتقان لحصيلةٍ أساسية في مجالات الاقتصاد والاجتماع. 


رين 


الركن الثالث: بناء المنهج. 

لمنهج النظر واكتمال الحد الأدنئ منه فضل عظيم جدَاء وكل إنسان اكتمل 
منهجه في النظر والتفسيرء والتحليل والتركيب, والتقييم والاستنتاج - فقد 
اكتملت عدته العلمية» وأمكنه أن يكون له رؤية مستقلة في أي مسألة بمجرد أن 
تجتمع لديه معطياتها الأساسية. 

وبدون منهج النظر: يظل الإنسان الذي حصّل معطيات المسألة > أسيرًا 
لوجهات النظر المطروحة حولهاء وقصارئ أمره أن يتخيرهء أو يلفق بينهاء دون 
أي رؤيةٍ مستقلة. 

وإصلاح المنهج هو وظيفة العمرء وهو نسق مفتوح يموت أكثر الناس ولم 
يتمه» وإصلاح المنهج حلقات» في كل حلقة ميزان يجب أن تدركهء فإذا أدركته 
> وَزْنتَ به ما وضع هذا الميزان له. 

يقول بيجوفيتش في نصٌّ مهم: «هناك أناس يُكدّسون المعارف في عقولهم 
من دون أن تتسعَ رؤيتهم؛ فهذا الاتساع لا يتحقق إلا من خلال الأفكارا. 

قلت: لدينا هنا ثلاث مراتب: 

المرتبة الأولى: الحصيلة المعلوماتية؛ وهذه يكفي لتحصيلها مواصلة القراءة 
والاطلاع الثقافي من غير درس منهجي لتحصيل الأدوات. 

المرتبة الثانية: إنتاج الأفكار؛ وهذه لا بد لها من خطوتين أساسيتين: )١‏ 
الدرس المنهجي الى قصد الى خبط أدراع ومفاتيح العلم أو المجال المراد 
إنتاج الأفكار فيه. )١‏ مداومة الاطلاع المخلوط بالتأمل النقدي على كتابات 
المبدعين والمجددين وأصحاب النقلات المحورية في العلم المراد إنتاج الأفكار 
فيه» وتزداد القدرة علئ إنتاج الأفكار بزيادة الاطلاع الثقافي خارج مجال العلم 
المراد إنتاج الأفكار فيه. 

المرتبة الثالثة: صياغة منهج النظرء والذي يليه -إن استطعته- صياغة رؤية 
منهجية مترابطة ومتكاملة. 


إكرضنا 


وكذه انق 'التزاقبب و أعينيهاة: ولا تبال إلا يطول الرماة وتكرار الكطددء 
ومداومة البناء والهدم» وإعادة التشكيل مع التواصل والحوارء والصبر التام 
والانقطاع التام. 

والحقيقة أن التأمل وتكرار النظر وتقليب وجوه الرأي > هو الأداة الأهم 
لإنتاج الأفكار وصياغة المنهج؛ لذلك يقول بيجوفيتش في نص مهم آخر: "كثرة 
القراءة لا تجعلنا أكثرَ ذكاءً» فبعض الناس يلتهمون الكتب من دون الوقفات 
الضرورية للتفكير» هذه الوقفات ضرورية من أجل هضم المقروء ومعالجته» من 
أجل استيعابه وإدراكه ...» إن القراءة تقتضي إسهامَ القارئ فيما يقرأ ويحتاج 
هذا إلى وقتء كالنحلة تحوّل الرحيق في بطنها إلى عسل». 


و 


وبعد. . 

فالنظر الذي يعتمد على جمع ما يتعلق بالمسألة» والنظر في أجزاء المسألة 
جزءًا جزءًاء مع جودة ترتيب المقدمات والنتائج. واختبار ما يتم إيراده من 
الحجج» والعمق في استقراء أسباب الظواهر وصولا إلى تفسيرهاء مع الحذر من 
السطحية» والتفسيرات الواحدية» ومع فتح النسق» وتقدير احتمال الخطأ > هذا 
هو التفكير المستقيم الذي يقود للعلم» ويُنقذ صاحبه من براثن المغالطات 
والأوهام. وبمثل هذا التماسك المنهجي؛ أقام الائمة صروح العلم. 


وأنا أريدك أن تتأمل في أمر عظيم يغفل عنه الناس : 

أنت تسمع كثيرًا عن أن علماء هذه الأمة كانوا يقولون ويعظمون من يقول: 
50" 

وأنا. آزية أن اقول لك إن أكيو فول ولا" أدرىق )عند السلف لسن باعتها 
الجهل» وإنما حملهم عليها احتياجٌ القول لفضل اجتهادٍ ونظر. 

وهذا هو ما عُفل عنه في زماننا؛ فكثرت الفتيا فيما يحتاج للنظر والاعتبار» 
وقَلّتْ في الناس (لا أدري)؛ لأنهم ظَنُوا أن مجردَ استحضار جواب يغني عن (لا 
أدري»» وأن (لا أدري) لا ثُقال إلا مِن جهلء وأن «العلم» أن تنظر في المسألة 
يومًا ويومين» ثم تقول فيها! 

يفن 


وليين كذلك: 

والواقع أن كثيرًا مما قال فيه الواحد من السلف: (لا أدري) > قد كان 
معه فيه من العلم؛ ما لو كان مع رجل من الناس اليوم > لحسب نفسه فقيهًا 
بريء الذمة إذا أفتئ» أما أئمة السلف: فما كانوا يرون ذاك الذي معهم يقوم 
بالفتياء ولا كانوا يسوغون للرجل أن يهجم على المسائل بما معه من علم 
ناقص» وكانوا يرون فرقًا عظيمًا بين أن تعلم شيئًا هو؛ إلى فضل النظر أحوجٌ منه 
إلى عجلة الجواب» وبين أن تحيظ بعلم قد اكتملت أركانه. 

ل 5 
العلوم» وأهلًا لئن تكونّ أزمننُهم هي ذروة الإبداع الإسلامي. 


ايفن 


أعمدة العلم .. 


بسم اللهء والحمد للهء والصلاة والسلام على رسول اللهء وعلى آله 
وصحبهء ومّن والاه» وبعد.. 

فأعمدة العلم التي أريدٌ هنا هي كتب كل علم قامت من هذا العلم مقام 
الحلقات التجديدية والنقلات النوعية والمراحل الفاصلة في تاريخ العلوم. . 

فأعمدةٌ العلم نوعان: 

الأول: الكتب التي أسست المعرفة في هذا العلم. 

الثاني: الكتب التي انتقلت بهذا العلم نقلة فاصلة عن آخر طور تأسيسي؛ 
فصارت بدورها تأسيسًا جديدًاء وليست قطيعة معرفية كما يُسميها بعضهم. 
ولا تكون قطيعة إلا إذا أبطلت مضامين ما قبلها وبنت مضامين أخرئ؛ فإن فعلت 
هذا؛ ساغ تسميتها قطيعة مع بقاء مجال للبحث في أسس هذه القطيعة وظرفها 
التاريخي هل هي بالفعل قطيعة تامة؟ 

والنقلات الفاصلة أعم من أن تكون إبداعية تجديدية؛ بمعنئ التجديد 
الشرعي الذي هو إدراك ما عليه الصدر الأول وما كانوا ليكونوا عليه» وإنما قد 
تكون النقلة فاصلة؛ لأنها تجديدية» وقد تكون فاصلة؛ لأنها قطعت ما قبلها من 
سياق العلم إلئ سياق تجديدي إبداعي معرفي جديد» ولو لم يكن تجديدًا بالمعنئ 
الخراضي: 

احرض 


وبالمثال يتضح المقال: 

فكتب أبي الحسن الأشعري كن هي من أعمدة علم الكلام الأشعري» 
وهي من النوع الأول؛ لأنها الكتب التي أسست المعرفة في هذا العلم. 

وسياق العلم بعدها فيما كتبه ابن فُورَّك والباقلاني والجويني والغزالي» 
وعلئ الرغم من وجود خلاف بينها وبين لحظة التأسيس الأولئ بلغ أَوْجَه في 
كتب الغزالي؛ فإن النقلة الفاصلة التي تعد تأسيسًا جديدًا هي كتب فخر الدين 
الرازي كآنه . 

وأنت ترئ من هذا المثال أنه وَفْقََا لرؤيتنا علئ الأقل فلم تكن هذه النقلة 
إيجابية» ولا حت كان التأسيس الأول إيجابيًا تمامّاء لكن الذي يُدخلها في محل 
بحثنا أنها فاصلة محورية. 

فأعمدة العلم هي كتبه المحورية التي تؤسس للمعرفة فيه أو تفصل بين 
مرحلة معرفية في تاريخ العلم ومرحلة أخرى بتأسيس جديدء. بقطع النظر عن 
المضامين وميزان الحق والصواب فيها؛ لأن المقصد أن هذه النقلات هي مفاتيح 
فهم العلم وفقهه. وليس المقصود هو الحكم علئ مسائل هذا العلم؛ فتلك مرحلة 
كال 

فإذا ظهر مفهوم أعمدة العلم الذي نرمي إليه؛ انتقلنا للحديث عن أهم 
الخصائص المميزة التي يستحق الكتاب بتوافرها فيه أن يكون من أعمدة العلم. 

لأعمدة العلم خصائص تميزها عن غيرها من الكتب» ويمكنك -باعتبار 
آخر- أن تَعْدََ هذه الخصائص ضوابط يَسهّلٌ عليك -إذا راعيتها- معرفة الكتاب 
الذي هو عمدة في علمه وفرزه عن غيره مما يشبهه أو يشتبه به وليس منه. 

وأول ما يلقاك من خصائص هذا الصنف من الكتب هو تشكيلها لعلامة 
فارقة ونقلة محورية في تاريخ العلم» تغير وجهه وتحيل شيئًا غير يسير من 
ملامحه . 


لكين 


وهذا شرط لازم لعد كتاب ما أنه من أعمدة العلم؛ فمطلق المصنفات 
والشروح والمختصرات والحواشي والتقريرات ليست مرادة ها هنا؛ بل لا بد من 
أن يكون الكتاب علامة فارقة ونقلة محورية في تاريخ العلم الذي هو فيه. 

وأنت ترئ معي كتاب «علوم الحديث» لأبي عمرو ابن الصلاح» وكيف غيّر 
هذا الكتاب وجه العلم إلى الأبدء وكيف صنع هذا الكتاب صورة أخرى لعلوم 
الحديث علئ غير مثال سابق» وكيف دار من بعد ابن الصلاح في فُلّكه؛ حتئ 
أعجزهم في الغالب عن الخروج عن المجرئ الذي أراد هو للعلم أن يجري فيهء 
ثم مثل أمام عينيك تاريخ علوم الحديث وكتبه ثم أخبرني: هل تجدها قبل 
ابن الصلاح كما أنت واجدها بعده؟ .. ثم اعلم أنه هكذا أعمدة العلم تكون. 

ومن الخصائص اللازمة -أيضًا- لهذا الصنف من كتب العلم أن يكون 
الكتاب من الكتب التي عانئ صاحبها فيها جهد توليد الفكرة من رحم متناثر كلم 
من قبله» واستخراج المعاني من مضابئ علوم مّن سبقه من أهل العلم. 

فمؤلف ذلك الكتاب من ذلك الصنف من «العلماء الذين كانوا يفكرون 
ويستنبطون ويستخرجون ويصنعون معرفة جديدة» وليس في باب العلم أنفع 
ولا أفعل من أن نتعلم كيف استنبط العلماء العلم؛ لأن الاستنباط هو الذي 
يهديك إلى استخراج معرفة جديدة وفكر جديدء. وهو الذي هدى كل جيل إلى 
تجديد علومهء وبسط معارفه. ولا يتأتئ لك الاستنباط الذي يقودك إلى آفاق 
جديدة؛ إلا إذا استوعبت المسألة استيعابًا كاملا ودقيقّاء وأدرتها على جميع 
وجوهها وخبرت ظاهرها وباطنها وسبرت أغوارها وتغلغلت في مغلغلاتهاء واعلم 
أن هذه الكلمة الشائعة في تراثنا الفقهي» وهي كلمة «الاستنباط» تعني: منهجًا 
من: الدرسء والفهم». والتدقيق» والتمحيص» [محمد محمد أبو موسئ]. 

وقد كان هذا المنهج -بتكاليفه الصعبة- ظاهرًا ألَّم الظهور وأوفاه في 
كتانات أولتك: الفر السارك من أهل لعل الذيق يمكن لنا أن تصلك: كسهم بانها 
من أعمدة العلم. 


امل 


وأنت ترئ معي أن كتابًا مثل «الموافقات» لأبي إسحاق الشاطبي وترى أنه 
ليس بوسعنا الزعم أن أبا إسحاق هو أول من صنّف في هذا العلم -أعني: علم 
الأصول بعامة والتقعيد المقاصدي علئ وجه الخصوص- ولكن الذي نركن إليه 
واثقين مطمئنين أن أبا إسحاق قد تلقف تلك الشذرات التي نثرها الصحابة 
والتابعون وأئمة المذاهب في تصرفاتهم» والنتف التي عقدها الحكيم الترمذي 
وإمام الحرمين والغزالي والرازي والقرافي والنجم الطوفي والراغب والعز بن 
عبد السلام في كتبهء قَلَمَّ شعثهاء ورتق فتقهاء وعكف عليها عكوف العالم 
المبدع الواثق من أدواته. المتمكن من لسان قومه؛ فنسج من تلك الخيوط 
المتناثرة في كتب الفقه تارة والمتشابكة مع المباحث الأصولية تارة» والمدفونة في 
نايا التقاضين وكقب: اللعة تارة أخرى؟ توا متماسكا جامعا يق الضلاتة والمرونة 
يعجب النساج صنيعه؛ حت إذا راموا نسج مثيله أتوه فرازوه فوجدوه نسيجٌ وحده 
أنتجته قريحة مبدعة قل أن تتكرر أو يلحق بها لاحق. 

ومن الخصائص اللازمة -أيضًا- لهذا الصنف من الكتب أن تنتشر بين 
أرجائه معالم التجديد بمعناه العام» وأن تستولي الْجِدَةٌ والابتكار علئ أركانه؛ 
فليس الكتاب الذي يراد له أن ينطوي تحت لائحة الكتب الموَّسّسَة؛ بالكتاب 
مُكرر المعاني مُعاد الأفكارء بل هو كتاب فر به صاحبه من سرداب التبعية الخانق 
إلى رحابة الاجتهاد والْجدَّة والابتكار. 

وينعقد لساني عند التمثيل لهذه الخصيصة؛ فلا يكاد ينطلق ناطقًا إلا ويذكر 
كتابًا واحدًا فريدًا ليس له نظير. 

أعني : كتاب «الرسالة» لواحد زمانه إمام وقته المطلبي الهاشمي محمد بن 
إدزيين الشافعي: 

ومغل ذلك:الكىات'الفهم الجليل يعسر التعبير عخ:مذئ اشتيلاء الجدة 
والابتكار عليه؛ بعبارة من تلك التي يستطيعها مثليى من ضعفاء البيان بل لا زلت 
أرئ الرأي الذي رآه الشيخ أبو الأشبال أحمد محمد شاكر من أنه لا بد أن تُقرّر 
فصول هذا الكتاب علئ كل طلبة العربية والشريعة؛ لا لقوة بيانه فحسب كما 

حكن 


ألمح الشيخ؛ بل لأنه درس عملي في التجديد والابتكار والاجتهاد المقيد 
بنصوص الشرعء قد وضع مؤلفه كتابه خدمة لنصوص الوحيين وتعبيدًا لطرق الفهم 
والامشتاط..: 

وقد نزع الشافعي نفسه بكتابه هذا عن آصار التبعية والتقليد؛ فلم يرم نفسه 
فئ أخضان أي كن المترستين الففهكين الكبيرتين في غضره (الحجارزية 
والعراقية)» إنما استغل ملكاته وأدواته في أن يصنع لنفسه ولأهل زمانه قانونًا 
فكريًًا للاستنباط واستخراج الأحكام من النصوصء. عماد هذا القانون معرفة 
استقاها الشافعي بلسان ملكاته من واقع النصوص نفسها لا غيرء وساعده على 
ذلك عناية بلغة الخطاب ومعهوده وكيفية تأتي من سلف له. . 

فرسالة الشافعي هي أحد أهم الكتب احتياجًا لمثل هذا النوع من الدراسة 
التي نزوم بيانها؛ فذلكم الكتاب لم 'يئل حوإلئ الآن-. حظه:من الذرس المتاني 
والنظر الذي يغوص إلئ أعمق أعماق مراد المتكلم وغرضه؛ كي يقف علئ 
الطريق التي اتبعها صاحب الكتاب ليؤسس هذا الضرب من المعرفة الذي لا نزال 
إل الآن نقف أمامه ذهلين مدهوشين» ونقول: رحم الله الشافعي الإمام. . 

وإذا أردت دليلا علئ أن هذا الكتاب الجليل لم يأخذ حقه من الدرس 
المتمعن؛ فارجع البصر إلى الدراسات الأصولية المعاصرة» وتأمل هل فيها ما 
يشفي الغلة أونيقين” الرافق + 

ثم ارجع البصر كرتين إلئ التراث الأصولي» وإذن: يستولي عليك العجب 
من مدى الهوة السحيقة الموجودة بين الشافعي ومنهجه وبين من كتب بعده من 
الأصوليين؛ حتئ إنك لو رمت إنزال كلامهم مواضعه من كلام الشافعي؛ رأيت 
عجبًا من المفارقة والمباينة والمفاصلة ولاستعجم عليك الأمر؛ فحسبت الشافعي 
يكتب في فن وهم يكتبون في غيره . . والله المستعان. 

ومن الخصائص اللازمة -أيضًا- لهذا الصنف من الكتب أن يكون واسع 
الآثر.قظيو: الثاثير :فيا 'تلاواتهة الكنيهءوالذراساط المج كوت كن هذا العله؛ 
فذلك النوع من الكتب الذي نحاول وصفه ها هنا؛ من شأنه أن يحتشد له أهل 

يدن 


العلم؛ فيفيدون منه وينسجون منه أنسجة متماسكة تفيد منها بحوثهم وكتاباتهم؛ 
بحيث لا يحصي الناس كم من شارح له ومختصر. 

ولك أن تتأمل في «تفسير الطبري» وكيف شُغْل به الناس وصاغ به لونًا من 
ألوان المعرفة رد به الناس إلئ تفسير الصدر الأول» وانظر كم أحيا الله بهذا 
الكتاب من أقوال السلف ما لا سبيل إليه بين أيدينا سواه» وانظر مادة الكتب كم 
أعيد إنتاجها في كتب لاحقة إلى زمان الناس هذا. 

ثم اعلم أنه كما أن الكتاب يستفيد قيمته من نفس ما فيه من العلم 
والمعرفة؛ فإنه يستفيد قيمة أَجَل من مدئ انتفاع الناس منه ومدئ شغلهم به. 

لم يبقَ سوئى الكلام عن أهمية الوعي بأعمدة العلم وإعطائها حقًا من 
الدرس والعناية» وهو موضوع المقالة المقبلة بإذن الله. 

إن التراث الذي خلفته لنا القرون السابقة» وتركه لنا علماء المسلمين عبر 
التاريخ ليس شعبة واحدة» وليس جنسًا واحدّاء وليس على رتبة واحدة» وأول 
الخطوات التي تلزم المتعامل مع هذا التراث هو أن يعي هذا الأمر؛ كي يؤتّئ 
الحكمة في التعامل مع هذا التراث. 

والتمايز والاختلاف في العسقوفق الإبداعي» ودرجة الفقه التي حازها مؤلف 
الكتاب المعين في كتابه» والتي تَفْرقُ بينه وبين غيره من المؤلفين في العلم نفسه؛ 
فق أولل الرض التى؛ يفف أنويزليها البائحث: عنايتة:: 

ولا غنل للباحث المحتشد المتفطن؛ عن البصر بمواطن هذا التمايز 
الإبداعي» ولا بد له من أن يضع يده على معاقد الاختلاف التي كان بها هذا 
الكباب أكث كرا :من العاحية الأبداعية غسا"قبله ورينا عنما بعدة؟ هذا إن أراد 
لبحثه سدادًا أو رام لرأيه رشادًا. 

وأصحاب الهمم العالية والطاقات العظيمة هم أولئ الناس بمراعاة هذه 
الفروق وتلك الضروب من التمايز والاختلاف. 

والتمايز الإبداعي للكتاب هو بدوره رتب ودرجات» وأصناف وجهات» 
وليست الكتب فيه سواءء بل تقل جوانب الإبداع وتكثر وتتحد وتتنوع من كتاب 

1 


إل آخرء وتمييز كل ذلك ومعرفته هو-أيضًا- من الأمور الواجب مراعاتها من 
قبل الباحثين. 

بل إن شعرقة أخنية كه القع ودروق مانبينهنا يوار صا عا ا لأنت 
العناية بالكتاب نشرًا وتحقيقًاء ولم يكن إلا حمًا ما قاله الدكتور عبد الكريم بكار 
من أنه: «ينبغي أن نحقق» وننشر من ذلك الكم الضخم من الكتب التراثية ما 
يمثّل إضافة حقيقية للمعرفة السائدة في زماننا في التخصصات كافة. 

كما أنه ينبغي أن تعن بنشر ما يشير إلئ الملامح التطورية لكل تخصص.ء 
كأن ننشر أول كتاب أَلّف في ذلك التتخصصء وآخر كتاب أضاف إضافة حقيقية 
إليهء وكأن ننشر الكتاب الذي يشكل قفزة نوعية في فنهء أو يشكل منعطماء 
أو يعرض وجيهة نظر مغايرة لما هو سائدء وهكذا ..). 
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أعمدة العلم .. دواعي الاعتناء 


قد يغني أن نجتزئ بالمقالة السابقة عن هذه المقالة؛ فأكثر مسوغات 
الاعتناء ودلائل الأهمية كامن فيها؛ غير أن بسط القول في هذا المقام أحسن؛ 
لأننا نرشدٌ إلئ باب غفل» وسبيل ذلك سبيل التوكيد» والتّكرار». وبسط 
الاحتجاج . 

ويمكننا تلخيص أسباب الأهمية ودواعي الاعتناء بأعمدة العلم في أربعة 
عناصر: 
أولّا: أهمية هذه الكتب نفسها: 

فتكون أهمية الاعتناء فرع عن أهمية هذه الكتب؛ فبقدر استيعابك لأهمية 
الكتب المَؤسَّسَة للعلوم يكون استيعابها لأهمية دراستها والعناية بها والاحتشاد 
لهاء وقد بيّنا في المقالة السابقة خصائص هذا الضرب من الكتبء وهذه 
الخصائص هي نفسها عناصر أهمية تلك الكتب. . 

ولعلي أضيف ها هنا وجهًا آخر من الأهمية لم تسبق الإشارة له: 

الحق أن الكتب المؤسسة تأسيسًا أوليًا للمعرفة -خاصة ما كان منها قبل 
القرن الرابع الهجري- فيها من ضروب البيان عن المقصود ما لا ينتهي العجبٌ 
منه؛ فهذه الكتب أكثرها يروم الإبانة عن معانٍ بِكرٍ لم يُعبَّر عنها في سياق متصل 
من قبل؛ فيبدع كاتبها في صياغة هذه المعرفة في سبك لا نظير له -غالبًا- في 
باقي كتب العلم؛ فترئ أمامك كلامًا جديدًا وبيانا مبتكرًا استدعته المعاني 


ادن 


المبتكرة التي يؤسّس لها صاحب الكتاب؛ فلا تألف نظيره في باقي كتب العلم 
التي تلوك -غالبًا- كلامًا واحدًا قد اسود من طول ما أبس. 

وفي هذا يقول عبد القاهر الجرجاني؛ متحدنًا عن البيان الإنساني» وأنه 
يكون فيه ما لا يُدرَكَ شأوه: «ومن أخص شيء يُظْلَّبٍ ذلك فيه» الكتب المبتدأةٌ 
الموضوعةٌ في العلوم المستخرجة» فإنا نجد أربابها قد سبقوا في فصول منها إلى 
ضرب من اللفظ والنظمء أعيا مّن بعدهم أن يطلبوا مثله» أو يجيئوا بشبيه له؛ 
فجعلوا لا يزيدون علئ أن يحفظوا تلك الفصول علئ وجوههاء ويؤدوا ألفاظهم 
فيها على نظامها كما هي). 


ثانيًا: درس عملي في الا بداع : 
فالإبداع طريق شاقٌ طويل» وبيان معالمه وصواه وآلياته عسير جدًا؛ فكان 
الاعتناء بهذه الكتب بمثابة مشاهدة نشاط إيداعى عجو يفتح باب النسج على 


منواله . 


وأصل هذا الباب: 

«أننا نقرأ الكتاب -أي كتاس- ونحكم فهم مادته. وطريقته ونقترب من عقل 
كائبة وهو يفكر ويخلل ويستدبط؛ فبمتعنا .ذلك ويفيدنا 4 لكنّ :ها هنا شأنا آخخر إذا 
كان هذا الكتاب من كتب المجتهدين في الاستنباط» واستخراج الأصول العلمية؛ 
أعني كتابًا في صناعة المعرفة» وهذا النوع من الكتب نادر؛ لأنك تجد منه في 
كل فن مما لا يزيد على عدد أصابع اليد الواحدة» وحين تقف على هذا الصنف 
من الكتب يكون من الممتع أن تقترب من عقل مؤلفه وهو يصنع المعرفة؛ لأنك 
في هذه الحالة لا تُحصّل علمًا فحسب؛ وإنما تتعلم طريقة صناعة العلم» ولم 
يعلم الإنسان علمًا أشرف من العلم إلا أن يكون علم صناعة العلم. 

هذا الضرب من الكتب يختلف عن الكتب التي تناولت العلوم وقد مهّد 
السابقون طرائقهاء وحرروا قواعدهاء ونظموا أبوابها ومسائلهاء وإنما تعرض هذه 
الكتب: الآراءء والمذاهب» ومواضع الاتفاق» ومواضع الاختللاف» وتناقش 


يحض 


وترجح وتأخذ وتدع. وهذا هو ما عليه أكثر الكتب التي اعتدنا عليها وربّينا 
عليهاء ولما رجعنا إلى الكتب التي ابتدأت المعرفة قرأناها كما تعودناء وكل همنا 
هو تحصيل المعرفة من غير نظر إلى اجتهاد أهل الاجتهادء وكيف كانوا يحاورون 
الأنكان مسعرة القتاض بنط نا وي مكوقا اوكا بق اسار ع1 
وأثاروا قضايا جديدة» وحرثوا وبذروا في أرض جديدة» ولكم أخطأنا حينئكٍء 
وما كنا من المهتدين؛ فذلك الجنس من الكتب لا بد أن يكون له جنس آخر من 
القراءة. . 

ونعني هنا: تلك القراءة التي تقترب من عقل الكاتب وهو يكتب حين ترى 
العقل المتيقظ وهو يدير حقائق المعرفة ويدور معها وبهاء ولا شك أن لحظات 
وهج عقول النابهين من العلماء هي تلك اللحظات التي يحاورون فيها ويجادلون 
ويجالدون وتحميل حميًا جدالهم وجلادهم عن الحقائق؛ فتتفجر في نفوسهم اللذة 
التي وصفها الجاحظ وضْف الخبير المجربء والتي عارضها وكأنها توحشت» 
وصارت -كما قال- أقوئ من لذة السبع بلطع الدم ومن لذة البهيمة بالعلوفة؛ قال 
ذلك. وحين يفتح لهؤلاء العلماء باب العلم بالمسألة بعد إدمان قرعه أراد طن 
لحظة كشف الحقيقة واستجلاء نورهاء وهي لحظة تستخف رزانة أهل الوقار. 

وكذلك كل من عاش للكلمة الحية والفكرة الموقظة تجده يحتفل احتفالًا 
ليس له نظير بتلك الكتب التى أسست العلوم وأنشأتها. 

فهو يجاهد ليستكشف كيف كان يعمل هؤلاء. وكيف كانت تعمل عقولهم». 
ولا أجل من العلم إلا أن نتعلم كيف كان علماؤنا -رحمهم الله- يبنون هذا 
العلع إذ كن تعلم البداء :متيل« وك كول كد ومن كد اشهعلة» ,ومن التمد شفط 
ووعئ. 

وأنا كَلِفٌ بهذا الباب من البحث جدّاء وواثق أن أمثال الشافعي. 
والخليل» وسيبويه» وابن الصلاح» والشاطبي» وشيخ الإسلام» والشيخ محمد بن 
عبد الوهاب» ومن في طبقاتهم من أهل العلم» ينطوي علمهم على باب جليل 
أغفلناه» وهو بيان كيف كانوا يستخرجون علومهمء وما تجاربهم؟ وكيف صنع 

لق 


العلوم مَن صنعها؟ وأقام الحضارات مَن أقاموها؟ وحقق الانتصارات من 
عي مركي 1 من تخلف؟ وضيم مق ايه ؟ وهدم من هدم؟ . لا مفرَ 
من أن نتعلم ذلك» وأث نذا من ديك [ششيين تحميدك. أبو وسيم بزيادة فى 


ثالنًا: توفير الجهد: 

فإن التراث العلمي الذي خلفته لنا القرون السابقة أكبر من أن تحيط 
نوا سعه أمة عع الناسن» بل المصنفات في فرع واحد من فروع علم واحد لا يكاد 
يبلغ الواحد منا درسها في مدة عمره. 

وإذن فلا بد من الانتقاء من هذا التراث؛ توفيرًا لجهد التحصيل المعرفى» 
فإذا كان ذلك؛ وجب أن يكون هذا الانتقاء نوعيّاء وليس خبط عشواء أو بطريقة 
مزاجية» وساعتها فلا أوليل من هذا الضرب من الكتب أن د ١‏ ل يه و طرف اله 
الجهود؛ فتحصل بأقل جهد وفي أقصر زمن أهم قدر من المعرفة؛ قياسًا بغيرها 
من الكتبء وخلاصة ذلك أنه: «ينبغي أن نحققء» وننشر من ذلك الكم الضخم 
من الكتب التراثية ما يمثّل إضافة حقيقية للمعرفة السائدة في زمائنا في 
التخصصات كافة» كما أنه ينبغي أن نُعنّ بنشر ما يشير إلئ الملامح التطورية لكل 
تخصص » كأن ننشر أول كتاب ل ف ذلك التخصص» وآخر كتاب أضاف 
إضافة حتيقية اليم بوكآن صفر الكفان الذى: يشكل قف ترعية نمه أ يشكل 
منعطمًاء أو يعرض وجهة نظر مغايرة لما هو سائدء وهكذا ...). [عبد الكريم 
بكار]. 


رابعًا: معرفة أصول الكلام: 
فإن كل دعوى تدعل في علمء وفرضية تفرّض » أو مذهب يُسطّر؛ مردودٌ 
-ولا شك- إل حقبة معينة» ومؤلف معين» وكتاب معين» ومعرفة أصول الأقوال 
والدعاوئ وروافدها التي تأثر منتجها بها وآثارها على غيره من كُتَّابٍ العلم قبولا 
وبسطًا أو رفضًا ونقضًا؛ هي لب دراسة العلم ومسائله. وكل دارس لمسألة علمية 
اق 


لا يُدرك أصولها وتاريخها وكيف تطورت حلقاتها الرئيسة؛ فدراسته لهذه المسألة 
خِدَاج قلما تُنتج وصمًا سليمًا أو تحليلًا صائبًا . 

ومكامن أصول المسائل غالبًا يكون في هذا الضرب من الكتب المشار 
إليه . 

والحمد لله رب العالمين. 


أعمدة العلم .. شرط الدراسة 


بسم اللهء والحمد لله والصلاة والسلام عل رسول الله. وعلىل آله 
وصحبه. ومن والاه. وبعد.. 

فليس خفيًًا أن غرض هذه المقالات هو تحريض الباحثين في الأوساط 
الأكاديمية وغيرها علئ أن يولوا هذا الضرب من الكتب عنايتهم درسًا وتمحيصًاء 
وأن غرض هذه المقالات -بعد هذه المقدمات المعرفية- هو أن تقترح عليهم 
طائفة من هذه الكتب مصحوبة بقوائم بيبليوجرافية عنها؛ بحيث تكون مفتاحًا 
لدراستها . 

غير أن البراءة من الغرر هاهنا واجبة» وتقتضي أن نقول لأولئك الباحثين: 
إنكم إن أقبلتم علئ درس هذا الضرب من الكتب دراسة تجزئ عنكم أنكم حينها 
لن تكونوا أبدًا في نزهة أو علئ متن عمل يسير بل على العكس تمامًا فأنتم 
بإقبالكم علئ هذا الضرب من الكتب قد اخترتم من أنواع الدراسات أشقهاء 
ولولا المشقة ساد الناس كلهم. 

ذلك أن لدراسة الكتب الأعمدة شرطًا لازمًا لا تنفك عنهء وإذا فقدت هذه 
الدراسة هذا الشرط؛ فقدت قيمتهاء وإذا فقد الباحث هذا الشرط؛ فقد أهليته 
لهذا النوع الشريف من أنواع دراسة العلم وكتبه. 

ذلكم الشرط هو: إدمان الطرق» وجلد الصبرء وطول المراجعة» وشدة 
اليقظة» والتوسد أمام باب الفكرة البكر حت ينفض رتاجها ... 

لحان 


وأنا أكتفي في بيان هذا الشرط بذكر نصين عاليين للشيخ الدكتور محمد 
محمد أبي موسئ يوضح فيهما -بأتم عبارة وأوفاها- شرط هذه الدراسة: 

)١(‏ [من أهم ما يجب أن يكون؛ أن نبذل في دراسة علومنا القدر الذي 
بذله كل جيل من أجيال علمائنا الذين سبقونا بإحسان» مع زيادة المجهودء وزيادة 
في التحرير والتدقيق» وزيادة في إتقان الوسائل» وتجويد العمل» تتعادل هذه 
الزيادة مع التقدم السريع الذي تحققه الأجيال في سباقها المحموم نحو التقدم 
والسبق والغلبة. 

وكانت أجيالنا من العلماء الذين سبقونا يبذلون كل وقتهم». وكدهم 
وجهدهم في تقريب علم الأمة إلى أجيالهاء وخلق السبل الميسرة للتواصل بين 
أهل الزمان الذين يعيش فيه العالم وبين العلم الذي شغل به؛ إيمانا منهم بضرورة 
أن ثُقارب هذه العلوم عقول الأجيال» وأن تُساكن نفوسهم وهم يمارسون ما 
يمارسون من بناء وتقدّم؛ لأن روح الأمة وماهيتها وما تمتاز به بين الناس من 
خصوصية إنما هو في هذه العلوم» وما تتضمنه من قيم وأفكار ومعانٍ ومبادئ 
وليس تقريب العلم من روح العصر بالأمر الهين» ولا هو بتغيير في أسلوب العلم 
ولغته» وإنما تقريب العلم من روح العصر وأهل الزمن عمل أبعد من ذلك» 
ولا يقف أبدًا عند اللغة؛ لأنه إعمال العقل في جوهر المعرفة» وتحوير في هذا 
الجوهر وتعديل في البناء الفكري؛ حتئ يتلاءم جوهر العلم مع الزمن الجديدء 
وهذا جهاد آخر لا يقل عن جهاد الذين أسسواء واستنبطواء ثم هو نفسه تطوير 
للفكر وتجديد له وتحديث له؛ لأن إعمال العقل لا يكون أمرًا معتذا به ما لم ينفذ 
هذا العقل إلى حقائق العلم وينفث فيها من روحه؛ فيستحسن ما يستحسن من 
أفكارء ويطيل الكلام فيه ويستكشف وجهًا من وجوه حسنة كان مغشيًًا في كلام 
مَن سبق» ويستهين بفكرة» ويغمض الكلام فيها وكانت بارزة في كلام مَن سبق» 
وبذلك -وغيره كثير- يصير هذا العلم مصبوغا بعقل هذا الباحث الذي درسه 
وقربه وأحضره لعصره؛ ولهذا نرئ كل كتاب في العلم الواحد الذي له ثوابت 
واحدة يتميز مصنفه. ويحمل روح كاتبه» هذه الروح التي تصر على أن تظهر من 
زاغ الخوايت الكثيرة غ-والضوايط المطردة: 


هم 


ولا يكون تقديم العلم إلئ الزمن الذي نحن فيه تغييرًا في الأسلوب فحسب 
إلا عند المخلصين للمعرفة» الذين يأخذون ظواهرها ولا تتولج قلوبهم وعقولهم 
في حقائقها وجوهرهاء وقد قالوا: إن كتاب سيبويه مع جودته وأنه لم يشذ عنه 
شيء في بابه؛ حتئ إن أبا الطيب اللغويّ كان يسميه قرآن النحوء أقول هو مع 
هذا قالوا فيه: إنه كُتِب على شريطة زمانه» قال ابن كيسان: نظرنا في كتاب 
سيبويه؛ فوجدناه في الموضع الذي يستحقه. ووجدنا ألفاظه تحتاج إلى عبارة 
إيضاح؛ لأنه كتاب أُلّف في زمان كان أهله يألفون مثل هذه الألفاظ؛ فاختصر 
على مذهبهم. انتهئ كلام بن كيسان. 

وقوله: وجدنا ألفاظه تحتاج إلى عبارة وإيضاح؛ لا أفهم منها غرابة 
الألفاظ؛ لأن كتاب سيبويه ليس فيه ألفاظ غريبة» وإنما الألفاظ هنا المراد بها 
صياغة الأفكار وتركيب الأفكارء وأن الإيضاح المقصود هو إعادة تركيب هذه 
الأفكار على الوجه الذي يفهمه أهل الزمان» وأن سر وروده في كتاب سيبويه هو 
أن أهل زمانه كانوا يألفون هذه الأبنية؛ أعني: أبنية الأفكار؛ ولذلك نجد أن 
الغموض الذي ذكره العلماء في كتاب سيبويه» وسأل فيه الأكابر الأكابر» لم يكن 
راجعًا إل لفظ غريبء. وإنما كان راجعًا إل بيان مراد سيبويه من عبارته» وراجع 
شروح سيبويه في الأزمنة المتتابعة؛ تجد كل شرح كأنه صناعة جديدة لعلم 
سيبويه؛ أعني: وعيًّا جديدًا للمادة النحوية» وبناءً جديدًا لهاء وهذا هو الذي 
يفسر لنا ولع أهل العلم بقراءة الكتاب؛ حتئى إن أحد نحاة الأندلس» وهو 
عبد الله بن محمد بن عيسي كان يختم كتاب سيبويه في كل خمسة عشر يوماء 
وهذا قاطع في أن المراد ليس هو تحصيل المادة العلمية كما هي في الكتاب. 
وإنما المراد التدسس في أعطاف هذه المادة لاستخراج ما خفي من علم الرجل». 
وكان أبو جعفر النحاس يقول: إن سيبويه جعل من كتابه شروحًاء وجعل فيه 
مشتبهًا ؛ ليكون لمن استنبط ونظر فضل» وعلئ هذا خاطبهم الله و بالقرآن. 

الذي أريده هو أن اللاحقين من علماتئنا بذلوا من الجهد في مزاولة وتحرير 
وتدقيق علم من سبقوهم الشيء الكثير؛ حتئ إنك لو قلت: إنهم كانوا أكثر كدًا 

م 


وكدحًا ومزاولة وصبيرًا؛ لم تتجاوز. وإن كانوا دائمًا يعترفون بالتقصير وتقديم مَن 
سق ها الأ ن هذاه خلق وطبع أهل العلم. 

لا أشك في أن من شراح سيبويه وممّن قرءوا كتابه وعقبوا عليه مَّن لا يقل 
فضلًا وعلمًا عن سيبويه» ولا أتردد في أن أبا سعيد السيرافي كان من طبقة سيبويه 
في علمه وذكائه ووعيه باللسان» وربما كان أوسع عيوانا مع لويد لاه كان 
مفسرًا وفقيهًا ومفتيّاء وقد وصفه أبو حيان بقوله: كان أبو سعيد أجمع لشمل 
العلم وأنظم لمذاهب العرب وأدخل في كل باب وأخرج من كل طريق وألزم 
للجادة الوسطئ في الدين والخُلّقَء وأقضئ في الأحكامء وأفقه في الفتوئ. 

أردت أن أؤكد أن الذين عالجوا نقل المعرفة من جيل إلا جيل عليل الوجه 
الأفضل والأشمل والأمكن هم الذين طوروها من خلال هذه المعالجة. وقد 
بذلوا في ذلك جهودًا لا تقل عن جهود الذين استنبطوا واستخرجواء وأنهم كانوا 
يعانون التغلغل في أعطاف المعرفة وفي جوهر المعرفة تغلغلا يكشف لهم خباياها 
وسرها وفقههاء وأن زماننا حرم من هذا الصبرء والانقطاع. وطول الملازمة» 
وكل ذلك وما هو أكثر منه واجب في تقريب العلوم واستمرار تيارهاء وتفاعلها. 
وفعلها في أجيال العامة والخاصة» ومن الخطر أن يتوقف هذا التيار»ء وخصوصًا 
بعد هجمات التغريب التي داخلت العلوم العربية والإسلامية وهي في أحضان 
المخلصين لها. 

الأصل: أن يجتهد المشتغلون بعلم البلاغة في زماننا اجتهاد: عبد القادرء 
والزمخشري» والرازي» وأبي يعقوب. وابن الأثير» وابن أبي الإصبع» وغيرهم. 

وأن يجتهد النحاة اجتهاد: الخليل» وسيبويه» ويونسء. والأخفش» 
والسيرافي» وأبي علي» وأبي الفتح . 

وأن يجتهد الفقهاء اجتهاد: مالك». والشافعي». وأحمدء ومن في طبقتهم. 

ولا يكون ذلك إلا بالانقطاع. والصبرء وطول الملابسة»؛ والصدق» 
والإخلاصء وهذا هو الطريق الذي لا طريق للناس سواه في تطوير المعرفة 
ونموها وازدهارهاء وليس باللغو الكاذب الذي تراه من حولك وتسمعه. 

ان 


وهذا الاجتهاد. وهذا الصبرء وهذا الإخلاصء. وهذا الصدق هو الذي 
تتخلق في محيطه النقي الصادق عبقريات لا غِنّئ لحياة الناس عنهاء وأن يكون 
ذلك في كل ميادين المعرفة» وإنه لمن الشيء الذي يجب أن نتوقف عنده بحذر 
وخوف؛ هو أن تنقطع سلسلة النبوغ في أي فرع من فروع المعرفة؛ حتئ لا نرى 
ما نابها من كل عقد من الزمن في كل باب من أبواب العلم. 

إنه لمن المخيف -بل والمرعب- أن تنسى حياتنا ظهور النوابغ» وأن تغفل 
عن صناعتهاء وأن تكون جامعاتنا كالأرض الخراب؛ ليس فيها إلا أصداء 
أصوات الآخرين في كل فروع المعرفة» وليس لهذا كله علة إلا علة واحدة؛ هي 
أننا نسينا مذاهب العلماء في: الانقطاع لطلب العلم. والصبر علئ ملازمة 
الدرس» والمراجعة» والصدق النقي في طلب وجه الصواب» وتخليص النفس من 
كل شيء إلا لهذاء ولم تضع يد لبنة في بناء المعرفة في أي باب إلا ب: الصبرء 
وطول المراجعة. وطول الانقطاع؛ والصدق. وهؤلاء في تاريخنا هم الشراة الذي 
اشترئ الله منهم أنفسهم. 

وهذا الانقطاع الواجب الذي لا بد أن يكون في جمهرة الدارسين في كل 
فرع من فروع المعرفة؛ ليس من الترف» وإنما هو من الواجب الذي لا سبيل إلى 
التخلي عنه؛ وذلك لأن طبيعة المعرفة لا تكشف لنا عن جوهرها المكنون إلا 
بهذا الصبرء وهذا الانقطاع». وأن عبد الله بن محمد بن عيسئ الأندلسي الذي 
كان يختم كتاب سيبويه كل خمسة عشر يومًا لم يكن عابئًاء. ولم يقتل فراغه 
بذلك وطول المراجعة لكتب العلماء تكشف جوانب؛ لأن مدد العلم لا ينقطع 
وشريعته دائمًا زرقاء كما يقول عبد القاهر يعني: فيها الجديد لكل من طلب العلم 
عل وجهه. ووجهه هو: الانقطاع والصدق والصبرء. ومعنئ قولهم: إن العلم 
لا يؤتيك بعضه إلا إذا آتيته كلك. أن العلم الذي أعطيته بعضك لا يعطيك شيئاء 
وما طالت مراجعاتي لباب إلا تكشفت لي وجوه من المعاني لم تكن قبل طول 
المراجعة» وتحصيل العلم وحده هو الخطوة الأول والدرجة الأولئ التي يجب 
أن يقف عليها عامة الناس وخاصتهم. ثم تأتي المراقي بعد ذلك مِرّقاة فوق 
مِزقاة» وتمتد بامتداد الحياة وامتداد المراجعة والانقطاع والصبر والصدق. 
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وهذا هو العاصم الذي يعصم عقل الأمة من الانزلاق في مستنقع التبعية 
الفكرية التي ترئ كثيرًا منا غارقًا فيها وهو مغتبط بتبعيته وعبوديته لعدوه الألد. 
ولله في خلقة شئون]. 


)"( 


[واعلم أن الصبرء وطول المراجعة» وشدة اليقظة» وتكرار النظر؛ كل ذلك 
يوسع آفاق المعرفة التي تدرسهاء ويكشف خفاياها وأسرارهاء وأننا نخطئ خطأ 
ظاهرًا حين نعتقد أننا نفرغ من الكتاب بقراءته مرة أو مرتين أو ثلاثة» والكتب 
التي أسست المعرفة أو شاركت في بناتها تربو بتكرار المدارسة» وطول الملابسة» 
وقد قال الأخفش: «مات سيبويه وهو أعلم بالكتاب منيء وأنا الآن أعلم 
بالكتاب منه». وهذه كلمة نبيلة قالها مجرب حيء» وإنك لتعجب كيف يكون أعلم 
بالكتاب ممّن كتبه» وخرّج مسائله ووعاهاء وراجعها وصفاهاء وليس لهذا معنئ 
إلا ما قلته من أن طول الملابسة للفكرة يجعلها تربو وتتغازر وتتسع» والفكرة 
كالبذرة يمكن للعقل الطيب الخصب أن ينبت منها شجرة تمد الثمار. 

إن واجبنا ليس هو الأخذ عمّن صبروا وكابدواء وإنما أن نصبر نحن 
ونكابد؛ حتى يكون منا رجال من طبقة من نأخذ عنهم. والذين نأخذ عنهم لم 
يكونوا شيئًا إلا بالرجوع إلى علومهم. وتحليلهاء وتفتيشهاء والصبر عليها. . 

وليس من الوهم أن نقول: يجب أن يكون منا رجال من طبقة مّن نأخذ 
عنهمء وبدلًا من أن يعيش الكُئَّابٍ والأساتذة والباحثون العرب وهم يدورون 
حول منهج فلان؛ يجب أن يخرج من صفوفهم: صاحب منهج» وصاحب فكرء 
وصاحب مدرسة, وألا تكون لنا قبلة إلا قبلتناء وألا يكون لنا إمام إلا عقولناء 
وقد كان علماؤنا في أزمانهم متفردين في علومهم؛ فلم يكن في أمم الأرض أيام 
الخليل» وسيبويه» ويونس من يفضلهم في علوم اللغات» وكذلك الحال مع 
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غيرهم؛ فلم يكن في أمم الأرض زمن الجاحظ من يسبق الجاحظ» وفي كلام 
عبد القاهر ما يشير إل هذاء تراه يقول: ومثل هذا إن وجد في كلام غير 
العرب؛ فهو من كلام العرب. 

ويقول صاحب كتاب «تاريخ الحضارة»: إنك لو جمعت كل كتاب في ديار 
العجم ما جمعت في شرقها وغربها ما يساوي مكتبة فقيه من الدرجة الرابعة من 
علماء الإسلام؛ فأي شيء يحول بين أحفاد: الخليل» وسيبويه» ويونس» 
ومالك» والشافعي. وأحمدء من أن يكونوا في زمانهم كما كان أولهم في زمانه. 
ليس هناك إلا: الجدء والعزم» والإصرارء والحزم» وإلا أن نطرح من رءوسنا 
هذه السموم التي تقنعنا بأن سبيلنا هو أن نحذو حذو الآخرين» وأن نكون 
مأمومين لهم» وأن نصطنع علومهم ومناهجهم.ء وأن هذا هو التطوير والتجديد 
والتجديقف» هذا سم زُعاف نفرغه في عقول أجيالناء وخصوصًا أن هؤلاء 
الآخرين يقعدون لنا كل مرصدء وليس بيننا وبينهم إلا بحار الدم التي أراقوها في 
الجزاير.ء ومصرء والشامء. وفلسطينء وإلا المشانق الجماعية التي علقوا عليها 
شبابنا في الجيزة والأزهرء والمدافن الجماعية للأحياء في سيناء» ولو كان الأمر 
نندي؟ لجعلك لك كلمن داهم الدراسةة. ودلا من أن اجات طلا عن 
مذاهبهم في الأدب؛ أحدثهم عن مذاهبهم في الإجرام والحقد الأسود على كل 
ما هو عربي وكل ما هو مسلمء ومواقف التحدي هذه هي التي تصنع الأجيال» 
وليس هذا بعيدًا عن الدرس؛ لأننا لا نربّي عبِيدَاء وإنما نربّي رجالا لا يموتون 
إلا وهم وقوف لا تنحني عقولهم لعقول غيرهم» ولا يتركون الدم إلا يدم. 

واعلم أن المعرفة -كما تتولد من الصواب- تتولد كذلك من الخطأء وقد 
أشرت إلئ أن طول ملابسة الفكرة» ينفحها غزارة ورحابة وتنوعًا وسوف تجد 
كثيرًا من علم أئمة العلم مستخربًا من رحم أخطاء من سبقوهم. . مستخرجًا من 
هذا كلا بكل في مهارة نادرة وصبر ويقظة وانقطاع» وكثير من علمهم استخرجوه 
من صلب الباطل والخلط والخطأ الذي لرَّ بعقول الناس» وصار كالداء العياءء 
وقد رد هؤلاء الأئمة هذا بعلم استخرجوه من أغوار عقولهمء. وحللوا هذه 
الأقاويل الزائفة تحليلًا أعمق من تحليلهم للصواب وكشف موطن الخلل .. 


لاه 7 


وأنت تعجب حين ترئ أهل الصدق في طلب العلم يصير الخطأ بين أيديهم معدئًا 
من معادن استخراج المعرفة» كما يكون الصواب معدثا من معادن استخراج 
المعرفة. 

وتجد متعة وأنت تتابع الصواب الذي تولد من الخطأ؛ يعني: العلم الذي 
خرج من سراديب الجهل» وكيف استفز الاختلال عقول العلماء؛ فاستخرج من 
أغوارها علمّاء ما كان ليخرج هذا الاختلال» ومن الممتع أن ترقب حركة 
الأفكار وهي تتحاورء ويفتح بعضها لبعض» ويخرج بعضها من بعض» وخصوصًا 
إذا كانت هذه الأفكار ترصد لك تاريخ مذهب أو مذاهب يأتي بعضها في إثر 
بعض ويخرج بعضها من بعضء وكيف يقوم الثاني علئ المراجعة الدقيقة للأول 
وإخراج ما يقتضي الرأي إخراجه وإضافة ما يقتضي الرأي إضافتهء وتجد الأول 
لا يذهب وإنما تظل منه عناصر فاعلة في الثاني» ثم يأتي عقل راجح يرمي بعينيه 
خوافي هذا المذهب الثاني؛ فبرق: فيهيا راثا نرتيدا عيوئلية التقصضن أو هدم 
التضاريسء» ثم ترى الحذق واليقظة في استخراج رسيس الصواب من تحت 
أنقاض الخطأ. وهكذا نجد أن المراجعة الدائمة هي التي تتولد منها المعرفة» 
وهذا لا يوجد إلا إذا عكف الثاني على علم الأول» واستخرج منه صافيات 
الصواب» وخافيات الخطأ. وكان علماؤنا يرون أن العالم لا يكون عالِمًا إلا إذا 
أخذ وترك . 

واعلم (وفقني الله وإياك) أن للعلماء مع العلم شأنًا يجب أن ننبه إليه»ء وهو 
أن العالم حين يصبر علئ مسألة من مسائل العلم. وتطول ملابسته لها يراها تتسع 
بمقدار صبره عليها وانقطاعه لهاء وأن طول مدة المراجعة.» وشمول الدراسة. 
وعمق التحقيق والتحريرء لا يفضي إلئ السيطرة على حدود المسألة كما هو 
الشأن عند المحصلين» وإنما يفضي إلى سعتها وتباعد أطرافهاء وكلما أمعن في 
الإبحار تباعدت عنه الشطآن» وإنما مرجع هذا إلى خصوصية في العلم الشريف». 
وهي رحابته وعمقه واتساعهء وأن أهله هم الغارقون في محيطاته» وكلما ازدادوا 
علمًا ازدادوا معرفةً بأنهم لا يعلمون؛ لأن زيادة العلم تكشف آفاقًا من المجهول 
هي أضعاف المعلوم الذي حصّلوهء وأن العقول التي مُنِحَت القدرة على كشف 


مه" 


الأستار وإزالة الحَجَب هي التي تفسح لها المجالات تلو المجالات» وتتراءئ لها 
الآفاق بعد الآفاق» ومن وراء كل ذلك غيب من ورائه غيب» وهذه هي طبيعة 
رحلة أهل العلم في مضاربه واباده» وقد قال سقراط (في آخر أيامه التي قضاها 
استكشاف الحقيقة): إذا كنت علمت شيئًا؛ فهو أني لا أعلمء وقال علماؤنا : 
مَن ظن أنه علم؛ فقد جهلء» ولا معنئ لهذا إلا الذي قلته من أن طبيعة المعرفة 
أنها تقودك من معلوم تعلمه إلئ مجهول لا تعلمه» وإذا لم ينته بك المعلوم إلى 
مجهول؛ فاعلم أن هذا المعلوم خدعك وأوهمك أنك علمته وما علمته. 

وقد كان علماؤنا يواجهون صعوبات وطرقًا محفوفة بالمخاطرء ثم يقدمون 
وينبهون القارئ إلى غموض ما هم فيه؛ ليأخذ حذره ويراجع ما يقولون ويجتهد 
في المراجعة وفي التمحيص وفي التدقيق» وكان أبو الفتح ابن جني أحد الفرسان 
الخواضين لهذه الغمرات» وكان يستشعر الخوف والحذرء ثم يرفض الصمت» 
ولولا ذلك لما ترك لنا هذا الكتاب المتفرد. وهو كتاب «الخصائص» الذي تركه 
إخواننا وأخذوا يعلمون طلابنا البنية العميقة عند تشومسكيء. وهذا مما يضحك 
الذكلئ». والمهم أن الرجل الذي تركه ورثة علمه (هداهم الله)» كان يضرب 
بجبهته مغاليق أسرار اللغة الشريفة» ويرئ أشياء غامضة وطرائق صعبة» ثم 
يسلكهاء ويقول: 

«فهذه الطرائق التي نحن فيها حَرْنة المذاهب, والتورد لها وعر المسلك. 
ولا يجب مع هذا أن تستنكر. ولا تستبعد)؛ يعني: الرهو ل لعي معي ذاه 
وطريقها وعر ثم هي غريبة» ومن شأن العقول التي اعتادت على النغمة المألوفة 
أن تنكرها وتستبعدهاء ومع هذا لا يجوز أن تستنكر ولا أن تستبعدء وهذا السطر 
النفيس لو استطعت لكتبته بماء الذهب. وعلقته عل أبواب الجامعات العربية 
كلها] . 
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أعمدة العلم .. عناصر الدراسة وخطواتها 


بسم الله. والحمد لله؛ والصلاة والسلام عل رسول الله» وبعد. . 

فهذه بعض العناصر التي يمكن أن ثُدار وَفْقَّها دراسة أعمدة العلمء 
ولا شك أنها مجرد أمثلة غير حاصرة لجهات هذا الدرس . 

اول ]ذا حندت العنات: الذي تريب أن «تخضعه لينذا:اللوة من "الدرسو 
والبحث والتمحيص؛ فأول عملك فيه: أن تستهلكه قراءة مدئ ما تستطيع» قراءة 
لوجه القراءة فحسب» ولست أرئ أن يقل عدد مرات هذه القراءة الأول عن 
ثلاث مرات. 

وإذا ارتسم العجب على وجهك وعددتَ ذكري لهذه الخطوة لغوًا وأنها 
شرط بدهي؛ فلدعني أخبرك أني أعرف باحثا حصل على درجة الماجستير في 
منهج مؤلفٍ ما في كتاب ما وكان من صنيعه أنه لم يقرأ الكتاب مرة واحدة 
مستوية» وإنما تعامل معه بالقطعة؛ يقرأ منه بحسب ما يحتاج إليه في كل فصل» 
وقراءة كحثو الطائر تقفز من بين السطور كلاعب (الحجلة) وفي الوقت الذي 
حصل فيه عل الماجستير بامتياز؛ كنت موقنًا أن له إخوة في بلاد الإسلام 
يسلكون سبيلة 4 ولم'لا؟ .... أليسس طلب السهولة هو سنة هذا العصر؟!:.. 
و«أهون السقي التشريع» كما تقول العرب. 

ها علينا 5 

وتكرار قراءة الكتاب والصبر عليه هو مِفتاح استبطان مكامن الإبداع فيه؛ 
ولذلك كان سننًا وشرعة لعلمائنا لا يحيدون عنه» متواترة في ذلك أخبارهم : 

ل 


اذك اين الشيكن قن اطيعات” التتافعية الكبرئةافي ترضيمة الربيع بن 
سليمان المزني صاحب الشافعي قال: «قال الأنماطي: قال الْمُرَّني: أنا أنظر في 
كتاب «الرسالة» منذ. خمسين سنة» ما أعلم أن نظرث: فيه مرّة إلا وأنا أستفيد 
شيئًا لم أكن عرفته» اه. 

5- جاء في ترجمة الإمام غالب بن عبد الرحمن بن غالب بن تمام 
ابن عَطيّة المحاربي من كتاب «العُّنية» للقاضي عياضء و«الصلة» لابن بَشْكُوال 
قال: «قرأث بخط بعض أصحابنا أنه سمع أبا بكر بن عطية يذكر أنه كرَّر (صحيح 
البخاري») سبعمائة مرَّة) اه. 

7د ذكر)القاضي قياض افي «ترتوبة الهذارك». في ترجمة الإمام. أبي يكز 
الأبهري أنه قال عن نفسه: «قرأت «مختصر ابن عبد الحكم» خمسمائة مرةء 
و«الأسدية» خمسًا وسبعين مرة» و«الموطأ» خمسًا وأربعين مرة» و«مختصر 
البرقي» سبعين مرة» و«المبسوط» ثلاثين مرة). 

هذه نماذج من سيرة قوم عَقَلوا أن مُعَاودة مطالعة الكتاب الواحد مرّات - 
خاصة مع تباعد وقت القراءة- يوقفك علئ مسائل وفوائد لم تكن لتقف عليها في 
أوّل مرة؛ وذلك لتوسيع مداركك وزيادة فهمك» وهذا أمر مجرّب. 

ثانيًا: تحديد المصادر التي يُظن أن مؤلف الكتاب قد استقئ منها شيئًا من 
مادته : 

وهذه الخطوة هي من أجل خطوات هذا النوع من الدراسة؛ ذلك أنك (لا 
تستطيع أن تتعرف عقل الكاتب؛ إلا إذا حللت مادته في ضوء المعرفة الواعية 
بمصادره التي كونت بناءه العلمي» وكيف كانت المادة العلمية التي انتخبها من 
هذه المصادر تتشكل عنده وتنبسط وتتجلل وتضيء بحيويته وبسخائه وموهبته. 
وكيف كانت كالماء السالك في طيات الأرض الكريمة يلبث فيها زمئّاء ثم يتفجر 
ويفيض ويقدم لنا فكرًا آخر فيه مذاق هذا الإرث الذي بناه وفيه مَعْدِنْه ومنه 
جوهرهء ولكنه شيء آخرء وقلت إنه لا ريب في أن مصادر أي عمل علمي تتنوع 
وتختلف؛ فمنها: ما يكون له حضور بارز عند المؤلف وهو يعالج أصلًا من 

م 


أصول البناء العلمي لكتابه.» ومنها: ما يكون عند الاستشهاد والترجيح أو ما يشابه 
فلكو الواعيت أ تسد اذ ردق وقد تعوون" انتم رم إن مومونة 
والخليل والفارسي والعسكري وقدامة والجاحظ وعلىيّ بن عبد العزيز؛ كل هؤلاء 
ممن أخذ عنهم عبد القاهر ثم نترك التفصيل ونسوي بين ما لا تجوز التسوية 


قنة . . 


وإذن فالقضية الأساسية التي يدور الحديث حولها هي أهمية معرفة مصادر 
المادة العلمية لأي كتاب نقرءه» وأن هذه المعرفة ستمنحنا فهمًا آخر للكتاب 
وتذوقًا آخر لمادته» وتحدد لنا ملامح مؤلفه بشكل أكثر تحديدّاء وإذا أردت أن 
تتأكد من ذلك؛ فاصنع هذا بنفسك .. اقرأ كتابًا ثم حدد حصيلتك منه» وما 
أفادك من علم وخبرة» وكيف أضاء في نفسكء وما مساحات هذه الإضاءة» ثم 
راجع أصول هذا الكتاب ومصادره التي قرأها مؤلفه بصبر وجدَّ وانقطاع. وقس 
حالك بعد هذه المراجعة بحالك قبلهاء وإلل أي مدئ تغيرت صورة الكتاب 
عندك واتسعت وتعمقت وقامت في نفسك الحدود الفاصلة بين المعرفة التي 
قدمها». [محمد محمد أبو موسئ] 

وقد شغلت زمنًا بتتبع أصول ما يحكيه ويعرضه ابن القيم في درته: «إعلام 
الموقعين» من أقوال الفقهاء والعلماء.. 

وأفن أن كوت الم وق مب فيو تمان القوله الذي تعوضن ال 
ابن القيم في كتب قائليه الأصليين» وكنت أجد متعة أكبر حين أتأمل تصرّف 
ابن القيم في عرض هذا القول وحسن تأتيه في عرض حجج ذلك القول وإنصافه 
في ذلكء ولو كان قولَا هو رافضه ومبطله» ومن شاء أن يقف علئ طَرّف من 
هذا؛ فليقرأ أولا كتاب «الفصول في الأصول» للجصاص الحنفيء» ثم يقبل على 
لإعلام الموقعين»؛ لينظر كيف تعامل ابن القيم مع أفكار الجصاص عرضًا 
ولقدًا: 

ومن أمتع ما وجدته حينها أني استطعت -بشيء من التأمل- أن أقف على 
النفسية الققهبية ال "كانت منتعترة .ف هذا العصوء ‏ ؤذلكة ححيق ربطت بين هنا 

خض 


يعرض له ابن القيم وبين قراءتي ل «طبقات الشافعية» لابن السبكي في التوقيت 
نفسه تقريباء وإنها لتجربة أدعو من شاء إلى خوضها .. 

وأعود فأقول: إن مرادنا من تحديد المصادر والموارد ليس هو ما تراه في 
الكتب والدراسات الأكاديمية المصدرة بهذا العنوان» التي تراها قد مُلَِت أرقامًا 
تدوخ وام وغايتها: كم مرة نكل ؟ وعن اى الك نقن كمد توهكدا + 

لاء بل هذا اللون من الكتب قليل الفائدة لا يعدو أن يكون هو الخطوة 
الأولئ لدراسة المصادر؛ فأنا أحب أن أسمي كتب الموارد المطبوعة بالدراسة 
الإحصائية للموارد» أما ما نحن فيه فأسميه: الدراسة التحليلية للمواردء» وهو 
-كما أسلفت- أَجَلّ مراحل دراسة الكتب الْمُوَسّسَةٍ للعلوم . . 

وفيها يتم تجاوز المصادر التي ليس لها كبير أثر في صناعة العلم وإن كثر 
العزو إليها؛ فصحيح البخاري مثلاء وإن كثر العزو إليه؛ فليس هو مما يُعتنّئ به 
في الدراسة التحليلية؛ فهو مصدر رئيس للاحتجاج تشترك في الإفادة منه كل 
العلوم؛. وإنما يكون الصحيح مصدرًا نعتني به حين يكون الكتاب الذي نتوجه له 
بالدراسة هو كتاب وثيق الصلة بالصحيح لذاته» مثل: «هدي الساري». 

وفي الدراسة التحليلية للمصادر تُوجّه العناية إلى الروافد التي استقئ منها 
المصنف؛ سيان في ذلك ما استقئ منه موافقًا له أو ما استقئ منه ليعترض عليه 
وينقده أو حتول ينقضه. 

وفي الدراسة التحليلية للمصادر يعتني الباحث برصد عملية التطوير والتحوير 
التي يجريها المصنف على المصدر الذي ينقل منه» وكيف تعامل مصنف الكتاب 
مع الفكرة التي نقلها من مصدره . 

هل زاد عليها؟ 

هل نقص منها؟ 

هل أصاب في فهم الفكرة التي نقلها قبل أن يبني عليها؟ 

هل أخطأ؟ 


ينض 


هل تأثر في التعامل مع الفكرة التي نقلها بمصنف آخر تعامل مع الفكرة 
نفسها؟ 

وبمثل ما ترى يكون التعامل مع الأفكار المستقاة من المصادر فكرة فكرة؛ 
فيقودك هذا إلى دروس منهجية لا يستهان بها في صناعة العلم. 

ثالمًا: دراسة البيئة الزمانية والمكانية التي صاحبت تأليف هذا الكتاب 
المَوّسّسء ومحاولة الوقوف علئ الخلفيات العلمية والتاريخية التي قد تشكل 
دافعًا 5 فكرة معينة في الكتاب» أو حتئ لخروج أفكار الكتاب ككل . 

فالكتاب من أعمدة العلم -في نظري- هو نوع من التصنيف يندر أن تخلو 
أفكاره من دوافع لها شكلتها ظروف بيئية وتاريخية» ثم تتفاوت الكتب بعد ذلك 
فيزملا التاثن امل .ذلك. 

وسأمثل لهذا العنصر بثلاثة كتب من الكتب المَوَّسّسَة للعلوم لا يستطاع 
درسها وتفهمها إلا بإيفاء هذا العنصر حَقَّهُ: 

-١‏ الرسالة للإمام الشافعي: 

وفيه ترئ الجهد الدءوبّ الذي بذله الشافعي؛ لمحاولة التوفيق بين الآراء 
المعاصرة له. التي كانت تشكلها ثلاث مدارس: 

أولها: المدرسة المدنية. 

ثانيها : مدرسة الرأي بالكوفة. 

ثالثها: محدثو العراق. 

أضف إلى تلك المدارس الثلاث منهبًا آخر من مناهج التعامل مع نصوص 
الوحيين تعرض له الشافعي؛ وهو المنهج الاعتزالي» وكان تعامل الشافعي معه 
علئ جهة العرض والنقض . 

ودون الدراسة المتأنية للواقع العلمي والخلفيات التاريخية للمدارس الأربع 
ومناهجها في استنباط الأحكام؛ فإنه لا يمكنك أن توفي كتابًا كالرسالة حقه التامً 
من التمحيضن .والدرين:» 


ان 


؟- الإحكام في أصول الأحكام لأبي محمد بن حزم: 

وهذا الكتاب وصِنُوه «المحلئ» هما من أكثر الكتب التي عَدَتُْ عليها جناية 
القصور في بحث الظروف المكانية والزمانية والخلفيات العلمية التاريخية الدافعة 
لتوليد أفكار الكِتَابَيْن. 

“- كتاب التوحيد لإمام الدعوة الشيخ محمد بن عبد الوهاب (رحمه الله 
تعالئ) : 

وهذا -أيضًا- من الكتب التي إن لم يستحضر الناظر فيها هذا العنصر من 
عناصر الدرس؛ فإنه سَيصدِرٌ أحكامًا مغلوطة تأباها الطبيعة الدقيقة للدرس 
العلمي؛. وأصل ذلك أني ما وجدت رجلا يصف أفكار هذا الكتاب وقضاياه 
بالسذاجة والسهولة والإمعان في تقرير الواضحات؛ إلا ووجدته من أجهل الناس 
بالواقع التاريخي للبيئة الزمانية والمكانية التي أَلَْفَ فيها الإمامٌ المجددٌ كتابه 
العظيمٌ . 

وأنت إذا عزلت هذا الكتاب بالذات عن بيئته؟ لم تستطع فهم دوافع الإمام 
في تأليف كتابه ووضعه علئ هذه الصورة بالذات. 

وأنا -لضيق المقام- إنما أكتفي بإثارة القضية وإنعاش الفكرة» ولست أشك 
أن هناك عقولًا واعية ستفتح لها هذه النبذة آفاقًا من البحث والدرس والتمحيص. 

رابعًا: وهي تتبّع أثر الأفكار التي وردت في الكتاب محل الدراسة؛ فيما 
عاصره وما تلاه من كتب العلم: 

فتتبع أثر هذه الجهود فوق أنه يدلنا علئ أهمية الكتاب؛ فهو يوفر لنا مادة 
خصبة من العمليات الفكرية التي أجراها أهل العلم علئ الكتاب المدروس» 
ونفعنا أمام مجال خصب من مجالات صناعة العلم حين نرئ كيف استضاء أهل 
العلم بأفكار الكتاب المدروس» وكيف تعاملوا معها قراءة ودرسًا وموافقة 
ورفضًا. 


كل 


وتزداد الحاجة إلى هذه الخطوة في حالةٍ ما إذا كان الكتاب ليس من الكتب 
التي تواصئ أهل العلم بشرحها؛ ك «الاعتصام» للشاطبي و«الخطط المقريزية», 
أو كان من الكتب التي لم يصلنا من شروحها شيءٌ ك «رسالة» الشافعي. 

والحمد للهوك؟ الغالمين » 


هل اختلاف الأمة يكون رحمة؟ 

سأل ساكل: عرفنا أن حديث: «اخيلاث أَمَتِي للا كيه عن 
رسول الله يك فهل للعبارة معن صحيح تُحمّل عليه؟ 

الْحَيْدُ لله وَخدَه.: 

نعم» لها معن صحيح استعمله بعض السلف والأئمة. 

اح الراك امار اا أذ تكهر الاي 
عَلَى «مُوَطَيِها فِي مِثْلٍ هَذِهِ الْمَسَائْلٍ مَنَعَهُ مِنْ ذَلِكَء وَقَالَ: إِنَّ أُضْحَابَ 
اك عع اع د او مِنَ الْعِلْم مَا بَلَعَهُمُ 

صَئَّف رَجُلٌ كِتَابًا فِي الاحتِلاف؛ فَقَالَ أَحْمَّدُ: لَا تُسَمّهِ اكِتَابَ الاخيلافٍ)», 
ا 
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وَلِهَذَا كانَ بَعْضٌ الْعْلَمَاءِ يَقُولُ: «إِجْمَاعُهُمْ حُبَّةٌ فَاطِعَة وَاخْتِلَافَهُمْ رَحْمَةٌ 


وا 

وَكَانَ ْمَرُ بْنُ عَبْدٍ الْعَزِيزٍ يَقُولُ: «مَا يَسُرنِي أنَّ أُصضْحَابَ رَسُولٍ الله ككل لم 
يَخْتَلِمُوا؛ لِأَنْهُمْ ِذَا اجُتَمَعُوا عَلَى قَوْلِ فَحَالَمَهُمْ جل كا 0 مالا 41 اختلهوا 
مأل رَجُلَ ِقَوْلٍ كداء ورحل ِقَوْلٍ هَذَا كَانَ 8 الْأمرِ سَعَة 
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وَنَمَّ اعتراض مشهورٌ أذكره مع جوابه - : «وَقَالَ هُوَ وَالْجَاحِظ : 
61651 عفدن نعو لكان الاتتان دايا َ 6 5 لكان ااف الامة 
رَحْمَةٌ في رَمَنِ النَِيَ يل خَاصَّة؛ فَإِذَا إخْتَلَمُوا سَأَلُوُ؛ قَيّنَ لَهُمْ). 

وَالْجَوَاب عَنْ هَذَا الاعْتِرَاضٍ الْفَاسِدٍ: أَنَّهُ لا يَلْرَمُ مِنْ كَوْنٍ الشَّيْءِ رَحْمَةُ أَنْ 
يكُونَ ضِدَهُ عَذَابَاء وَلَا يَلْترِمُ هَذَا ويَذْكُرْهُ إلا جَامِلٌ أو مُتَجَاجِلٌ. 

ا 


0 


ركد كاك الله تقال ارين تشكوون مك01 أكل والنهان لسكا قد 
[التكفن: *17. فَسَمَّى اللْيْلَ رَحْمَةَ وَلَمْ ل بن ذلك أن يكوت اهار هذايا > وه 
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قَالَ الْحَطَابِيُ : وَالاخيلاف فِي الدَّين ثلالة َه أقسَام : 


يي 


عَذها: في إثبَات الصائع وَوَخْدَارقو وإتكاز ذلك عفد 


لاكسدا 


وَالنَانِي : في صِمَاتِهِ وَمَشِيكَيِه وَإِنْكَارُهَا بذْعَة. 

وَالئَّالِث: 0 أخكام الْفْرُوعَ الا و0 قَهَذَا الله 0 - 
رَحْمَةَ وَكَرَامَةَ ِلعْلَمَاءِ وَهْوَ الْمُرَادُ بَحَدِيثِ: «إخيلاف متي رَحْمَةًا . 

قال م (وأن أن يكرك قاين 2 يعت فلن اند عليه خلان أن دلدن؟ 
ا وله مُسْلِمْ وَمَنْ كان مُوَاليَا ِلأَنمَق مُحِبًا لَهُمْ؛ يعلد كل واجل مني 
فِيمَا يَظْهَرُ لَهُ أَنَهُ مُوَافِقٌ لِلسّنَةِ؛ فَهُوَ مُحْسِنٌ فِي ذَلِكَء بَلْ هُوَ أَحْسَنُ حَالَا مِنْ 
غَيْرِ؛ كَالْأَيمَةُ اجتمَاعَهُمْ حبّةُ فَاطِعَدٌ وَاخيلَافُهُمْ رَحْمَة وَاسِعَة0" . 

َإِنْ قِيلَ: (إِنّما قالوه لتصحيحهم للحديث». 

قلنا: لو كان يرئ شيخ الإسلام صحة الحديث لاستدل بهء ولّمَا قال: 
«كَالَ يعض بَعْض الْعُلَمَاءِ لمكن 


0 


نَعَمْء كَانَ الْحَطَابِيٌ يَظْن صِحَنَهُ؛ فَكَانَ مَاذًا؟ 

ذَعَبَتْ صِسَهُ اتاد وَبَقِيِتْ صِحَدُ الْمَتى الْمْدَللٍ عَلَيْه بالبّة والْبْرهَانِ. 

0 النزاع في صحة الحديث وعدمه؛ فضعفٌ الحديث أمر مفروغ منةء 
وإِنّما التراع : 

هل لهذًا الحديث معئّى حسنٌ قَالَ به بعضٌ أئمةٍ أهل السنةٍ والجماعة؟ 

والجواتٌ: نعم وقل نقلنّاه. 

وإنما ينفي وجودً معن صحيح لهذا الخبر -الضعيفٍ إسنادًا- مَنْ لم يكن 


.)١١97/1١( «مختصر الفتاوئ المصرية»‎ )١( 


يونا 


فقَهُهُ وعلمُهُ تامين بهذا الباب» وكثيرٌ مما يبطلَّهُ الناسُ من معاني الألفاظ يكون 
إتكارقه راكيعا التعمى انطو لا امداق اللقظ من هنا اللقيات 

أما الخلافٌ وما يترتبُ عليه من مفاسدَ؛ فقد نقلنا فيه كلام أهل العلم 
مرارًاء وحتىل صار ينادي الكلام الذي تلان عو سو نف وا ١‏ 

0 الا مترق ا بويت فرقةً؛ وإِنّما الذي يُوجَِبٌ الْمُرْفَةَ هو كما 
قال الشيخ: ١‏ كك الروقة ل لوشطر كا او الكت يده وَالْبَْْ بَيْنَهُم). 

ان مخز الا لمن فر شه ومع حدب النفس علئ طلب الحقّ؛ فهو 
مشروعٌ بلا نزاع» وإِنّما يدخل الذمٌ إلى الخلافٍ السائغ لايجا لسن 
علئ بعض» أو أعرضّ بعضٌ المختلفين عن الْبينةٍ بعد ظهورهًا لَه 

أَمّا نفْسٌ الخلافٍ والتنازع والردٌ في مسائل الخلاف السائغ ؛ فقد وقعَ بِينَ 
الصحابةٍ؛ فرجعُوا للوخي فاختلقُوا في فهموء فردَّ بعضهُمْ على بعض» وقضّئ 
يضق علا بشضن بالخطا» واللجميغ مأجور ولق كان ذلك حرامًا-منغومًا في 
نفِسِهٍ لَوَجَبَ أنْ يبِينَ اللهُ لخير القرون» ارسي خيد الفووق' لنا ماعو طرين 
إعدام الخلافٍ السائغ . 

ميان للد اذ اماما عط بم ب لازم للسحا نه 
الع د سيف سكاف 0 

ومعادً الله أنْ يقول مَنْ هوّ في مثْلٍ جلالَةِ عمر بْنِ عَبْدٍ العزيزٍ عمّا هو شر: 
اما أب أن لي باخيلافهم فر اللّقمك. ش 

ومعادٌ اللو أنْ يحبّ العا 3 معي و و «فيذ العزيزٍ الضّرَّع 
ويفضلونهء قال القاسم: «لَمَدْ أَعْجَبَّنِي قَوْلُ عُْمَرَ بْنِ عَبْدِ الْعَزِيزٍ: مَا اع أن 
صْحََابَ رَسُولٍ الله كَل لَّمْ يحْتَلِفُواءٍ ِأَنّهُ لَوْ كَانَ قَوْلّا وَاجِدَا كَانَ النَّامنُ في 
ضِيقء وَإِنّهُمْ أَئمةُ يقْتَدَى بِهِمْء وَلَوْ أُحَذَ رجُلٌ بِقَوْلٍ أَحَدِهِمْ كَانَ في سَعَقِا. 

ومعادً اللو أنْ يُعْرَضَ ره الشّرِّ فيرفضٌ ويقول: / 
ا اال في الْمَرْعَ وَتَمَرّقُوا في الفا رو 1ك لميية 


٠. مف‎ 


0 
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يجنا اللو انوت رجلّ كتابًا فِي الِاخْتِلّافٍ -أي في الشَّرّ-فيسميه الإمامُ 
أحمدٌ بْنُ حنبل : كناب السَّعَةَ) . 

وقالَ القاسمُ بْنُ محمدٍ (أحذ الفقهاء السبعة): لقَدْ نَمَعَ الله باخيَللافٍ 
ل الو انا 
حيرا نه فل عله 

وقال عبد العزيز بن عبد الله العالطون ‏ «قَإِذًا دَخَلَ الْحَرَمَء فَإِنَّ النّاسَ 
اخلموا» وك الحو أن يَكُونَ مَا كَانَ مِن اخْتَلَافِهِم سَعَةَ لِمَنْ بِعْدَهُم). 

57 فِقّْهُ الصَّدْرٍ الْأَوَّلٍ وَخَيْرِ الْقُرُونِء نْمّ خَلَف مِنْ بَعْدِهِمْ خَلْتْ و 
اذ فق الله علَيْهمْ . 

والمعئ إذَا كان حقًا وَجَبَ الحكمْ بكونه من الْحَقّ سواء ثبت بلفظه في 
الوخحي م لا ما دَامَ ليسّ فِي الوخي ما يُبِطْلَهُ» وقالَ به بعضُ السَّلفٍِء وإِنّما 
كن نوك المع في الوخي في كونه لا يحتالج لإثباتٍ آخر. 

أمّا في مسألينا + فإسنناة الخبر باطل» لكنَّ معنّاه له وجهٌ صحيحٌ يُعرف 
باستقراء وجوه الشَّرعَ» وتصرفاتٍ السَّلفِء وهذا المعن منصوص في كلام بعض 
السّلفِه وكلام بعض مَنْ بَعْدَهُمْ. ش 

وَأَحْيمُ بهَذًا : 

ثَالَ النَوَوِيٌ: «وَالْأَمْرُ بالْقِيَام عِنْدَ الاتلافٍ في الْقْرْآنٍ مَحْمُولُ عِنْدَ الْعُلَمَاء 
عله ا ادف إل تسو أو الْملاف يُوقِعُ فِيمَا لا يَجُوذْ كانحيلافٍ فِي نَفْسٍ 


- 
0 5 
عًِ ع أ 


الْقَرْآنِ واي و ل ريو وام 
أو شْبَهَق و ةو طوف 11 شِجَارٍ وَنَحْو له الاخيلاف فِي اِسْتَنْبَاطٍ 
فرُوع الدين مله ومتاظرة أْمْلٍ العم في ذَلِكَ عَلَى سَبِيلٍ الْمَائَدَةِ وَإِظْهَارٍ ا 
واختادييم في ذكك 4 فين مَنْهيّا عَنْهُّه بَلَ هْوَ مَأَمُورٌ بهو وَفَضِيلَةٌ ظَاهِرَةٌ وَكَدْ 
أَجْمَعَ الْمُسْلِمُونَ عَلن: هذا مِنْ عَهْدٍ الصَّحَابَةِ إِلَى الآنَ (وَالله أَغْلَم») : 


لح 


طريقة التعامل مع أصحاب الخلاف غير السائغ 


الحمد لله وحده . 

أما بعد . 

فلك علق حوان هعفن الأمعلة كين الغؤن.فن ميان أضول:تلك 
الطريقة. . ١‏ 

السؤال الأول: ما ضابط الخلاف غير السائغ (؟) 

الجواب: يكون الخلاف غير سائغ إذا توفرت فيه هذه الشرط : 

أولآ8 ا معدي الكلوات بن غير شاع افيه التنائشي» لالجا ةعيهل 


ثانيًا: أن يكون القول مخالمًا للإجماع القديم الصحيح. 

ثالنًا: أن يكون القول مخالفًا لنص قطعيء أو مخالف لظني من غير أن 
يبدي حجة تؤذن بالمخالفة». أو دليل مقاوم. (ولا يشترط في الحديث أن يكون 
قطعي الثبوت. بل يكفي مجرد التسليم بصحته في الجملة). 

رابعًا: أن يكون القول مبنيًا على أصل غير معتبر» ثبت عدم اعتباره بالدليل 
القاطع واضح القطعية. 

فمتئ صدر القول ممن له حق الاجتهاد وبناه علئ أصل معتبرء ولم يُخالف 
به دليلًا ثابنًا واضح القطعية في دلالته؛ كان قولًا سائعًا معتبرًا وإلا كان غير 
سائغ . 
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السؤال الثانى: كيف يكون خلاف مخالف القطعيات السابقة؛ خلامًا غير 
سائغ فقط (؟) ْ 

قلت: هذا باب: خلط فيه كثير من الناس؟ حتيل أوقعهم ذلك في تكفير 
مخالف القطعيات ضربة لازب . 

وهذا باطل محض ولا يُكفر إلا مَن أنكر القطعي الواضح المعلوم من الدين 
بالضرورة . 

أما مطلق القطعيات؛ فهي مما يتفاوت الناس في ضبطه والحكم عليه ... 

ولا يكفر منكر القطعي إلا إذا لم يكن عنده حجة يدفع بها ذلك القطعي . . 

أي: لا يكفر إلا إذا سلم بقطعيتها ثم أنكرها .. 

أما من خالف القطعي فلا تخلو هذه القطعية من أن تكون ظاهرة أو غير 
ظاهرة . 

فغير الظاهرة؛ أي التي ترجع لوثوق الباحث في الحجة لا لأنها تحتوي 
عليل ما يفيد القطعية؛ فهذه لا تجعل خلاف مخالفه غير سائغ .. 

أما القطعية الواضحة؛ فهي التي تجعل الخلاف غير سائغ .. 

وضبط هاتين الرتبتين من موارد الاجتهاد» وفيه الطرفان والوسط. . 

ولذا عبرنا في الكلام بوصف القطعية بالوضوح.ء وإلا فالباحث قد ينظر في 
الدليل فيراه قطعيًًا ولا تكون هذه القطعية بمنزلة القطعية الواضحة لكل أحد. 

قال شيخ الإسلام ردًا علئ من نفئ الوصول للقطعية بالاجتهاد : 

«تضمّن هذا الكلام أن ما عُلِم بالاجتهاد لا يكون قطعيًا قط. وليس الأمر 
كذلك؛ فرب دليل خفي قطعي". 

قال الجويني: (ثم القواطع : منها الجلي. ومنها خفي ...). 

ولذا لا يأثم مخالف القطعي لمجرد مخالفته له .. قال شيخ الإسلام: 
«وَالصَّوَابُ الَّذِي عَلَيْهِ الْأَيمَهُ أَنّ مَسَايِلَ الاجْتِهَادٍ لَمْ يكُنْ فِيهًا لِيلٌ يَجِبُ الْعَمَلُ به 
وُجُوبًا ظَاهِرَاء مِثْلُ حَدِيثِ صَحِيح لا مُعَارِضَ مِنْ جِنْيِه فَيَسُوعٌ لَهُ -إِذًا عَدِمَ ذَلِكَ 

فس 


- 


فيهًا- الِاجْيِهَادُ لِتَعَارْضٍ الْأَدِلَّةِ الْمتَقَارِبَة أَوْ لِحَمَاءِ الْأدلّةِ فِيهَاء وَلَيْسَ فِي ذِكْرٍ 
كَوْنِ الْمَسْأَلَةٍ مَظعِيّة طعْنٌ عَلَى مَنْ خَالَمَهَا من الْمُجْتَهِدِينَ كَسَائْرٍ الْمَسَائِلٍ الْتّي 
اختلّف فِيهًَا السَّلّفْ). ْ 

ثم نبدأ الكلام عن هذه الأصول بحول الله وقوته . 

الأصل الأول: أن الخلاف غير السائغ هو من المحرمات» يجب اجتنابه 
وعدم تقليد صاحبهء ولا يفت به. 

أما كونه حرامًا؛ فقد قال الشافعي: «الاختلاف من وجهين: أحدهما 
محرمء ولا أقول ذلك في الآخرا. 

وأما وجوب اجتنابه؛ فقد قال الأوزاعي : «نجتنب أو نترك من قول أهل 
العراق خمسّاء ومن قول أهل الحجاز خمسًا؛ من قول أهل العراق: شرب 
المسكرء والأكل في الفجر في رمضانء ولا جمعة إلا في سبعة أمصارء وتأخير 
صلاة العصر؛ حتئ يكون ظل كل شيء أربعة أمثاله» والفرار يوم الزحف . 
ومن قول أهل الحجاز استماع الملاهي» والجمع بين الصلاتين من غير عذرء 
والمتعة بالنساء»ء والدرهم بالدرهمين والدينار بالدينارين يدا بيدء وإتيان النساء في 
أدبارهن» . 

وقال ابن مجاهدء والحكم بن عتيبة» ومالك» وغيرهم: «ليس أحد من 
خلق الله إلا يؤخذ من قوله ويترك؛ إلا النبي وَيْةّْء وقال سليمان التيمي: إن 
أخذت برخصة كل عالم؛ اجتمع فيك الشر كله .. قال ابن عبد البر: هذا إجماع 
لا أعلم فيه خلافًا». 

قال الشاطبي: «زلة العالم لا يصح اعتمادها من جهة. ولا الأخذ بها تقليدًا 
له؛ وذلك لأنها موضوعة علئ المخالفة للشرع» ولذلك عدت زلة» وإلا فلو 
كانت معتدًا بها لم يجعل لها هذه الرتبة» ولا ثيب إلى صاحبها الزلل فيها». 

الأصل الثاني: أن تلك القطعية لا تمنع إعذار المخالفين لها؛ لما لهم من 
الشبهة والتأويل» ومخالفتهم للقطعيات لا تمنع إعذارهم. 

فض 


قال شيخ الإسلام: «فمّن قال إن المخطئ في مسألة قطعية أو ظنية يأثم؛ 
فقد خالف الكتاب والسنة والإجماع القديم» قالوا وأيضًا؛ فكون المسألة قطعية 
أو ظنية هو أمر إضافي بحسب حال المعتقدين ليس هو وصمًا للقول في نفسه؛ 
فإن الإنسان قد يقطع بأشياء علمها بالضرورة أو بالنقل المعلوم صدقه عنده وغيره 
لا يعرف ذلك لا قطعًا ولا ظئَّاء وقد يكون الإنسان ذكيّا قوي الذهن سريع 
الإدراك علمًا وظنًا؛ فيعرف من الحق ويقطع به ما لا يتصوره غيره ولا يعرفه 
لا علمًا ولا ظنًا؛ فالقطع والظن يكون بحسب ما وصل إلى الإنسان من الأدلة» 
وبحسب قدرته علئ الاستدلال» والناس يختلفون في هذا وهذا؛ فكون المسألة 
قطعية أو ظنية ليس هو صفة ملازمة للقول المتنازع فيه؛ حتئ يقال كل من خالفه 
قد خالف القطعي. بل هو صفة لحال الناظر المستدل المعتقدء وهذا مما يختلف 
فيه الناس؛ فاعلم أن هذا الفرق لا يطرد ولا ينعكس». 

قال شيخ الإسلام: (إن القول بتحريم الحيل قطعي ليس من مسائل 
الاجتهاد كما قد بيناه وبينا إجماع الصحابة علئ المنع منها بكلام غليظ يخرجها 
من مسائل الاجتهاد واتفاق السلف علئ أنها بدعة محدثة» وكل بدعة تخالف 
السنة واناد الصحابة؛ فإنها ضلالة» وهذا منصوص الإمام أعمك وغيرة؛ 'وتلخيتول 
فلا يجوز تقليد من يفتي بها ويجب نقض حكمه ولا يجوز الدلالة لأحد من 
المقلدين على من يفتي بهاء مع جواز ذلك في مسائل الاجتهاد» وقد نص أحمد 
على هذه المسائل في مثل هذاء وإن كنا نعذر من اجتهد من المتقدمين في 
بعضهاء وهذا كما أن أعيان المكيين والكوفيين لا يجوز تقليدهم في مسألة المتعة 
والصرف والنبيذ ونحوها». 

قال الشاطبي: «كما أنه لا ينبغي أن يُنسّب صاحبها إل التقصيرء ولا أن 
يشْنّع عليه بهاء ولا يُنتقّص من أجلهاء أو يُعتقّد فيه الإقدام علئ المخالفة بحنًا؛ 
فإن هذا كله خلاف ما تقتضي رتبته في الدين». 

ويقول الشيخ عمن خالف ما في عقيدته الواسطية (وجل خلاف ما في 
الواسطية إنما هو من الخلاف غير السائغ): «وَلَيْسَ كُلَّ مَنْ َالَف فِي شَيْءِ مِنْ 
هَذَا الاغْتِقَادٍ يَجِبُ أَنْ يَكُونَ هَالِكا؛ٍ فَإِنَّ الْمْنَازِعَ َدْ يَكُونْ مُجْتَهِدَا مُحْطِتًا يَغْفِرُ الله 


إرفضن 


حَطَأَهُ وَقَدْ لا يَكُونُ بَلَعَهُ فِي ذَلِكَ مِنَ الْعِلْم ما تَقُومُ بِهِ عَلَيْهِ الْحْبََةُ وَقَدْ يَكُونُ 
لذوة الخكقاف ناامتخن اللاي سَيْكَاتِهء وَإِذَا كَانَت أَلْفَاط الْوَعِيدٍ الْمُتَتَاوَلَةُ لَه 
يحب أن يدخ فيها المتأول».. والثاقك» «ؤذو الكستات التالحة» :والمتمرق له 
وَغَيْرُ ذَلِكَ؛ فَهَذَا أؤلَىء بَلْ مُوحِبُ هَذَا الْكَلَام أنَّ مَنْ اعْتَمَدَ ذّلِكَ نَجَا فِي هَذَا 
الاقتكاية 133 اختقد فيةة نقذ حون لاوقا ايكون أ ا اا قن 
0 

وانظر: (مجموع الفتاوئ) /١(‏ 9ك ”ااي (5/ل ا ددم (د/ر تم 
واجامع المسائل) (7/ »)١0١‏ و«الدرر السنية» .)40-97/1١١(‏ 

الأصل الثالث: الموقف من قائل القول غير السائغ هو الموقف نفسه من 
المسلم إذا ارتكب محرمًا يغلب علئ الظن تأوله فيه؛ فنصيحته واجبة» وحفظ 
حرمته قائم؛ فما دام مسلمًا؛ فله من حقوق المسلم .. تزيد كلما زادت موجبات 
الإسلام عنده. 

فلا يجوز شتمه ولا سبهء ولا الكذب عليه» ولا البغي عليه؛ ولا تحميل 
كلامه ما لا يحتمل مع إدامة إنصافه والعدل فيه ومعه. 

وأبدأ هذا بذكر تقرير شيخ الإسلام لعدل أهل السنة مع الرافضة» ولم يقل 
ا ا 
لذوكات: الظالميق 6 لسن كن “قبل قيرًا من الرافضة .. 

يقول الشيخ: «ومع هذا فأهل السنة يستعملون معهم العدل والإنصاف» 
ولا يظلمونهم؛ فإن الظلم حرام مطلقًا كما تقدم. بل أهل السنة لكل طائفة من 
هؤلاء خير من بعضهم لبعضء بل هم للرافضة خير وأعدل من بعض الرافضة 
لبعض» . 

الإخنائي عندي أشر وأفسد من جل من يشذ من مجتهد المسلمين اليوم؛ 
فانظر إلى عدل شيخ الإسلام معه واعتباره لإسلامه حين يقول: «وهذا الموضع 
يغلط فيه هذا المعترض وأمثاله. ليس الغلط فيه من خصائصهء ونحن نعدل فيهء 
ونقصد قول الحق والعدل فيه كما أمر الله تعاليل؛ فإنه أمر بالقسط عليل أعدائنا 


من 


الكفار؛ فكيف بإخواننا المسلمين» والمسلمون أخوة والله يغفر له ويسدده ويوفقه 
وسائر إخواننا المسلمين»). 

ويقول الشيخ في ابن مخلوف؛. وهو أضر وأشر من مئة كالذين يشذون: 
ا ل ل مر وي 
وذ أعين عَلَيْه عَدَوْه فظن ولا كول ولا وه إلاباللو: هزه ينين وقزين امم 
على كيو الاثورة نري امل أن الكتهاو باك اتن الي كران افون قو 

لما تكلم أحد العلماء في محمد بن طاهر بكلام خشن رد عليه الذهبي» 
وقال في رده عليه فيما نسبه إلئ ابن طاهر من أنه كان يرئ الإباحة: «قُلْتُ: ما 
تَعْنِي بالإباحة؟ .. إن أردتَ بها الإباحة المطلقّة؛ فَحَاشًا ابن ظَاهِرء هو -وَاللو- 
مُسْلِمٌ أَئرِيٌ» مُعَظُمْ لِحُرْمَاتِ الدّين» وَإِنْ أخطاً أو شَذَّه وَإِن عَنِبتَ إِباحَةً خَاصّةٌ 
كَإِباحَةٍ السَّمَّاعء وَإِبِاحَةٍ النّظر إِلَئ المُرْدء فَهَذِهِ مَعصيَّةً. وقول لِلظَاهِرِيّة بإباحتهًا 
مرجوح . 

ثم قال ابن ناصر: كان يذهب مذهب الإباحة. يعني في النظر إل الملاح. 
وإلا فلو كان يذهب إلى إباحة مطلقة لكان كافرًاء والرجل مسلم متبع للآثرء 
سني. وإن كان قد خالف في أمور مثل جواز السماع» وقد صنف فيه مصتمًا ليته 
لا صنفه)»). 

فانظر كيف عدل معه حتىل حرر مذهبه وحفظ له حقه؟! 

وقال الذهبي: «قلت: غلاة المعتزلة» وغلاة الشيعة. وغلاة الحنابلة» 
وغلاة الأشاعرة» وغلاة المرجئة» وغلاة الجهمية» وغلاة الكرامية؛ قد ماجت 
بهم الدنياء وكثرواء وفيهم أذكياء وعباد وعلماء» تسأل الله العفو والمغفرة» 
لأهل التوحيدء ونبرأ إلى الله من الهوئ والبدع» ونحب السنة وأهلهاء ونحب 
العالم على ما فيه من الاتباع والصفات الحميدة» ولا نحب ما ابتدع فيه بتأويل 
سائغ» وإنما العبرة بكثرة المحاسن). 

فتأمل كيف أثبت العلم والعذر بالتأويل؛ حتئ لغلاة أهل البدع. 

اما 


ولا يقال لصاحب الخلاف غير السائغ عل سبيل الذم والتشنيع: أنت 
أحللت الحرام .. 
530 شوادنهى ركنت لني كان شريه؟ا فنقكس أنه نمك لاسا دلي 
أو مشركة؛ لأنا نجد من مفتي الناس وأعلامهم من يستحل هذاء وهكذا المستحل 
الدينار بالدينارين والدرهم بالدرهمين يدا بيد» والعامل به لأنا نجد من أعلام 
الناس من يفتي به ويعمل به ويرويه. وكذلك المستحل لإتيان النساء في أدبارهن؛ 
فهذا كله عندنا مكروه محرم » وإن خالفنا الناس فيه؟؛ فرغبنا عن قولهمء ولم 
يدعنا هذا إلى أن نجرحهم., ونقول لهم: إنكم حللتم ما حرم الله وأخطأتم؛ 
لأنهم يدعون علينا الخطأ كما ندعيه عليهم وينسبون من قال قولنا إلى أنه حرم ما 
أحل الله يلا . 

وقال ابن المبارك لمناظريه منكرًا عليهم: «َمَا قَوْلْكُمْ فِي عَطَاءٍ وَطَاوْسِء 
وَجَابِرِ بْنِ رَيْدٍ وَسَعِيدٍ بْن جُبَيْرِ وَعِكْرِمَة؟ .. قَالُوا: كَانُوا خِيَارَاء قُلْت: كما 
َولُكُمْ فِي الدّرْمَم بِالدّرْهَمَيْنِ يَدَا بِيّدِ؟ .. فَقَانُوا: حَرَامٌ؛ قَقَالَ ابْنْ الْمُبَارَك: إنَّ 
هَؤْلَاءِ رَأَوْهُ حَلَالَا فَمَانُوا وَهُمْ يَأكُلُونَ الْحَرَامَ)؟!!)). 

وقال شيخ الإسلام: «علماء المسلمين وآئمة الدين ما زالوا يتنازعون في 
أم المزني بها وابنتها ولا يرون الزنا ينشر حرمة المصاهرة» وهو قول الشافعي 
وغيره .. وتنازعوا فيما سوى ذلك» وهم كلهم مجتهدون مصيبون ؛ بمعنئ أنهم 
مطيعون لله وأما بمعنئ العلم بحكمه في نفس الأمر؛ فالمصيب واحد» وله 
أجران» والآخر له أجرء وخطؤه مغفور له لا يطلق القول علئ أحدهم إنه أحل 
ما حرّم الله وحرّم ما أحل الله بمعنئ الاستحلال والتعمدء وإذا أريد أن ذلك 
وقع عل وجه التأويل؛ فعامة العلماء وقعوا في مثل هذاء والله يأجرهم 
ولا يؤاخذهم علئ خطتهم)». 


لضن 


قال شيخ الإسلام: «وأئمة السنة والجماعة وأهل العلم والإيمان فيهم العلم 
والعدل والرحمة؛ فيعلمون الحق الذي يكونون به موافقين للسنة سالمين من 
البدعة» ويعدلون علئ من خرج عنها ولو ظلمهمء كما قال تعالئ: يتاي آلذّيرت 
"اموأ كوا ممت لله شبد ياليسيا :0 يَجْرَكْم ككان مرو ع آلا يوأ 
عَدِلوأ هُوَ أَكْرَبُ لِتَتوَعّ وَأَنَفُواْ لد إرك أله حير يما تَمَمَلُرت>» [التايكة: ]. 

ويرحمون الخلق فيريدون لهم الخير والهدى والعلم» لا يقصدون الشر لهم 
ابتداءً» بل إذا عاقبوهم وبينوا خطأهم وجهلهم وظلمهم؛ كان قصدهم بذلك بيان 
الحق» ورحمة الخلق, والأمر بالمعروف, والنهي عن المنكرء وأن يكون الدين 
كله للهء وأن تكون كلمة الله هي العليا». 

وقال: «فنهيل أن يحمل المؤمنين بغضهم للكفار على ألا يعدلوا عليهم؛ 
فكيف إذا كان البغض لفاسق أو مبتدع متأول من أهل الإيمان؟ .. فهو أولئ أن 
يجب عليه ألا يحمله ذلك علئ ألا يعدل على مؤمن» وإن كان ظالمًا له». 

الأصل الرابع: الحكم على الظاهر والله يتولئ السرائر. 

وهذا أصل متين من أصول الشرع الكريم» ومحله هنا: أن من نازع نزاعًا 
غير سائغ وأظهر الاستدلال والرجوع لنصوص الشرع في الجملة؛ عذرناه» ولم 
نحكم عليه بأنه صاحب هوئء أو نحوه بغير بينة ظاهرة» وأن مرجع ذلك الحكم 
في الجملة لأهل العلم لا لآحاد الناس والطلبة. 

ونحن لا نمنع أن يكون بعض من يشذ أصحاب هوى, ولكنا نمنع التصدي 
لإصدار مثل هذه الأحكام القضائية الباطنية من غير بينات ظاهرة» وأهل العلم من 
السلف ما كانوا يهجمون على الحكم علئ أعيان العلماء بمثل ذلك في الجملة» 
ومّن وقع منه ذلك منهم أنكره عليه من بعده من أهل العلم؛ صيانة لهذا الأصل 
الكريم أن ينتَهّك. 

قال شيخ الإسلام: «وربما اختلف قولهم في المسألة العلمية والعملية مع 
بقاء الألفة والعصمة وأخوة الدين؛ نعم من خالف الكتاب المستبين والسنة 


يغذنا 


المستفيضة أو ما أجمع عليه سلف الأمة خلافًا؛ لا يُعدّر فيه؛ فهذا يُعامّل بما 
يُعامّل به أهل البدع». 
فتأمل حرصه على القيد نفسه؛ حتى مع من خالف القطعيات. 
وانظر إليه لما تسور بعضهم علئ باطن الرازي (وليس جل من يشذ بأعظم 
أ من الفخر الرازي) كيف رد: «وَيِسَ هذا تَعمنا مله ضر البايلي؛ بل يول 
بحسب ما 5 تُوَافِقُهُ الْأَيِلّةُ الْعَفْلِيةُ في نَطَرهِ و وَبَحْيْهِ؛ فَإِذَا وُجِدَ فِي الْمَعْقُولٍ بِحَسَبِ 
نَظْرِهِ وما يَقدَحُ به ِي كلام الْمََاسِفَةِ َنَحَ بها ا سي 
ما يَظهَرُ له؛ هَهْوَ يَفْدَحُ في كلام هَؤْلَاءِ بِمَا يَظَهَرْ [ هُ أنه قَاوح فيه مِنْ كلام هَؤْلَاءِء 
وَكذَلِكَ يَضْنَعْ ِالآحَرِينَ؛ وَمِنْ نُ ,الناس] من يْسِيِءٌ بِهِ الطَّنَّ وَهُوَ أَنَهُ يَتَعَمَّدُ الْكَلَامَ 
التاط ولق كدلفه َل تَكَلَّمَ بحَسَب مَبْلَغِِ ٠‏ مِنْ الْعِلْم وَالنَّطرٍ وَالْبَحْثِ في كل 
مَقَام بمَا يَظهَرٌ لَه). 
1 الأصل الخامس: أن صورة الرد علئ أصحاب الخلاف غير السائغ - 
ليس من مقاطع الحقوق التي قدمناها- ترجع لاجتهاد العالم. 
أيُذكر اسمه أم لا؟ 
أيُفرّد بالرد في كتاب أم لا؟ 
تُستعمّل معه الشدة أم الرفق؟ .. (تنبه: لم نقل العدل أو البغي؛ فهذا 
لا تخيير فيه) . 
كل ذلك يختلف: 
باختلاف المردود عليه وعلمه وفضله . 
أيدعو إل باطله أو لا (؟) 
وباختلاف حال السنة والإسلام. 
وباختلاف الباب الذي وقع فيه الخطأ. 
وباختلاف درجة الضرر الناجم عن الفتوئ الشاذة. 
وباختلاف حال المفتي بالقول الشاذ؛ أيكثر ذلك منه أم يقل؟ 
ين 


في اعتبارات كثيرة يُقدرها العالم ويضبطهاء ولا تُتَرَك لأهواء الناس تتصرف 

ومن هنا تعلم خطأ من يطلب التسوية في المعاملة بين زلات ابن منيع 
-مثلًا- أو الألباني أو شيخ الإسلام» وبين زلات القرضاوي والجديع والعلواني» 
وذلك الحزب كله )», 

لا بالطبع» ليسوا سواءً؛ فزلات الآخرين أكثر وقدرها وعظم يُعدها أكبرء 
وجنايتها أعظم .. والتسوية بين المتفرقات من تطفيف الميزان . 

المهم أن تعقلَ أن جهة عدم التسوية هي في الأبواب الاجتهادية التي مثلت 
لك . 

أما مقاطع الحقوق وأبواب العدل والظلم والإنصاف والبغي وتحريم السب 
وحرمة انتهاك الأعراض ووجوب الإعذار» وترك التسور على البواطن؛ فهذه 
الجميع (من شيخ الإسلام إلئ الشيخ القرضاوي) فيها سواءء وهي من 
المتماثلات التي لا تفريق بينها . 

والحمة كله.رت العالميق: 


لض 


شهر سيف الإجماع قطعًا للنزاع» ولو كان إجماعًا ظنيًا 


هذا من أعظم الجنايات علئ العلم» ومن أشدها إفسادًا للمنهج. 
أعظمها ضررًا على النظر والفقه . 

وأصل ذلك أنه لما ثبتت حجية الإجماع؛ غفل البعضٌ فظن أن هذه الحجية 
علئ رتبة واحدة؛ فصار يجبه مخالفه بكل إجماع كي يريد بذلك قطع النزاع» 
يظن بذلك أنه أت بالحجة التي لا مناص من اتباعها (!) 

والتحقيق في ذلك أن الإجماع رتبتان لكل منهما أثر في مقام الاستدلال» 
لسع ا اه 

قال شيخ الإسلام ابن تيمية كدَنهُ في «مجموع الفتاوى) :)51519/١9(‏ 
«وَالإِجْمَغٌ نَوْعَانٍ: قَظعِيٌ؛ فَهَذَا لا سَبِيلَ إلى أن يُعْلَمَ إِجَمَاعٌ قَظِعِي عَلَى لاف 
النّضّء وَأَمّا الطَنْىُ قَهُوَ الْإجِمَاعٌ الإقراري والاستقرائي: بأَنْ يَسْتَفْرِىَ أَقْوَالَ 
الْعُلَمَاءِ؛ قلا يَجِدُ فِي ذَلِكَ خِلامًا أو يَشْمَهِرُ الْمَوْلُ فِي الْقُرْآنِ (كذاء ولعل 
الصواب: القرن)» وَلَا يَعْلَمُ أَحَدًا أَنْكَرَهُ. 

قَهَذَا الإِجْمَعٌ وَإِنْ جَارَ الاحتِجَاجُ به؛ فلا يَجُورُ أَنْ تُذْمَعَ النُوصٌ 
الْمَعْلُومَةُ بو؛ لأنَّ هَذَا حُجّةٌ طَنَيّةُ لا يَجْرِمُ الْإنْسَانْ بِصِحَيِهَا؛ فَإِنَهُ لا يَجَرِمُ بِانْتمَاء 
الْمُخَالِفٍِه وَحَيْتْ قَطَمَ بِالْيِمَاءِ الْمُخَالِفٍءٍ فَالْإِجْمَاعٌ فَظعِ . 

0 إذَا كان يَطَنَ عَدَمَهُ ولا يَقْعْ بو؛ فَهْوَ ُسْمة طَليَةُ وَالطنَيْ لا يُذقَمُ به 5 


لعل المغلوم؛ لَكِنْ يُحْتَح بِهِ وَيُقَدمُ عَلَى ما هُوَ دُونَهُ بالطَن وَيُقَدَمُ عَلَيْه الطَنُ 


ا 


الَّذِي هُوَ أَقْوَئ مِنْهُ؛ كَمَتَنْ كَانَ طَنْهُ لِدَلَالَةِ النَصٌ أ فوَئ مِنْ َه بتُْوتٍ الْإِجْمَاع؛ 
دم دلَالة النّضصّء مت كَانَ ظَنّهُ لماع أقُوَئ قَدّمَ هَذَاء وَالْمْصِيبُ فِي نَفْس 
الْأَمْرِ وَاحِدٌ. 

وَإِنْ كَانَ قَدْ نْقِلَ لَهُ في الْمَسْأَلَةِ فُرُوعٌ (كذاء ولعل الصواب: النزاع)» وَلَمْ 
يتَعَيّنْ صِسَنْهُ؛ فَهَذَا يُوجِبُ لَهُ ألا يَظْنَّ الْإِجمَعَ إِنْ لَمْ يَطنَّ بُظْلَانَ ذَلِكَ التَقْلِء 
وَإِلّا فمئى بُوَرَ أنْ يكُونَ نَاقِلَ الترَاعٍ صَاوِا وَجْوَرَ أن يكُونَ كَاذِبًا؛ يَبقَى شَاكًا في 
وك الإِجمَاع. وَمَعَ الشَّكَ لا يَكُونَ مَعَهُ لم وَلاظنّ الْإجمَاع, وَلّا تُدْفَْ الْأدلةٌ 
ا 0 مَعَ أن هَذَا لا يَكُونَ لا يون قَظ؛ إِجْمَاعٌ يَجِبُ انبَاعَهُ مَعَ 
ارقي فلل لق لانشالت 1ه و يكو مذ ع قو اناما والم فى الأمد 
قَائِلٌ بو» بَلَ قَدْ يَحْفَى الْقَائِلَ به عَلَى كَثِيرٍ مِنَ النَّاسٍ . 

قَالَ التّرِيِذِيُ: كُلّ حَدِيثْ فِي كِتَابِي قَدْ عَمِلَ بِهِ بَعْضُ أَمْلٍ الْعِلْم؛ إِلّا 
ا حَدِيتَ الْجَمْع؛ وَقَثْل الشَّارِبء فك 4د كه اللحدكرو كدو يه 
ظَائقَةٌ» وَحَدِيتُ الْجَمْع قَدْ ور ا 

وَلَكِنْ مَنْ تَبَتَ عِنْدَهُ نَضٌّ وَلمْ يَعْلّمْ قَائًِا به» وَهُوَ لَا يَدْرِي: أَجْمَعْ عَلَى 
و ا ال و كر واو اد بن ار 
اماه ددا فق إل أن كيك له تشقان هذا هده كا تدر ول 


ا 


0 


ل عا 0 ا ومو 


با عِلَمء وَلا ينع نضا مَعَ ظنّ نَسْحْهِ وَعَدَمٍ نَسْحْهِ عِنْدَهُ سَوَاءُ؛ لِمَا عارَضه عنده 
مِنْ نص آخَرَ أ ظَنّْ إجْمَاع وَلَا عَاما طَنُ نَخْصِيصِهِ وَعَدَم َخْصِيصِه عِنْدَهُ سَوَاء؛ 
لا بْدَ أن يَكُونَ الدَّلِيلٌ سَالِمًا عن الْمُعَارِضٍ الْمْقَاوِمِ ميَغْلِبُ عَلَئ ظَلنْهِ نَفيْ 
الْمُعَارِضٍ الْمُقَاوِم وَلَا ا رَدُ النّصٌّ بِمْجَرّدٍ الْعَمَلِ؛ قَهَذَا بَاطِل عِنْدَ 
جَمَاهير الْعُلَمَاءِ) .» الفتاوئ 9١37/1-5597/1؟).‏ 

وإذن؟ فالإجماع رتبتان: 

-١‏ إجماع لا تكاد تلقئ أحذدًا إلا وهو يعلمه. وهذا حجة قطعية 

وهذه القطعية رتبتان: 


ليكلا 


الأولئ: القطعي الذي يرتقي ليكون معلومًا من الدين بالضرورة» كالإجماع 
على حرمة الزنى. 

الغاتي: القطعي الذي لآ يرتقي لهذه الرتبة» ‏ ولكن ذلك: لا ينفي قطعيتة» 
كالإجماع عل مشروعية سجود السهو. 

أما قول بعض الباحثين: إن كان الإجماع دليلًا صحيحًا يفيد القطع. ثم 
تعارض (في الظاهر) مع النص؛ وجب التعامل مع الأمر حينئذٍ كما يتعامل عند 
التعارض بين أي نصين) . 

فهو محض توهم لا يكونء وإنما صورة الأمر (كما يقول شيخ الإسلام) : 
«وأما أهل الحديث؛ فالنصوص الثابتة عن رسول الله كَل هي عمدتهم» وعليها 
يجمعون إذا أجمعوا؛ لا سيما وأئمتهم يقولون لا يكون قط إجماع صحيح علئ 
خلاف نص؛ إلا ومع الإجماع نص ظاهر معلوم يعرف أنه معارض لذلك النص 
الآخر؛ فإذا كانوا لا يسوغون أن تعارض النصوص بما يدعئ من إجماع الأمة 
لبطلان تعارض النص والإجماع عندهم؛ فكيف إذا عورضت النصوص بما يدعئ 
من إجماع العترة أو أهل المدينة». [منهاج السنة (1517/0)] 

ويقول: «ومن ادع إجماعًا يخالف نص الرسول من غير نص يكون موافقًا 
لما يدعيهء واعتقد جواز مخالفة أهل الإجماع للرسول برأيهم» وأن الإجماع 
ينسخ النص كما تقوله طائفة من أهل الكلام والرأي؛ فهذا من جنس هؤلاء. وأما 
إن كان يعتقد أن الإجماع يدل علئ نص لم يبلغنا يكون ناسخًا للأول؛ فهذا 
-وإن كان لم يقل قولًا سديدًا- فهو مجتهد في ذلك يبين له فساد ما قاله كمن 
عارض حديئًا صحيحًا بحديث ضعيف اعتقد صحته؛ فإن قوله -وإن لم يكن 
حقًا- لكن يبين له ضعفه؛ وذلك بأن يبين له عدم الإجماع المخالف للنص 
أو يبين له أنه لم تجتمع الأمة على مخالفة نص؛ إلا ومعها نص معلوم يعلمون 
أنه الناسخ للأول؛ فدعوئ تعارض النص والإجماع باطلة» ويبين له أن مثل هذا 
لا يجوز؛ فإن النصوص معلومة محفوظة, والأمة مأمورة بتتبعها واتباعهاء وأما 

د 


ثبوت الإجماع على خلافها بغير نص؛ فهذا لا يمكن العلم بأن كل واحد من 
علماء المسلمين خالف ذلك النص» . [الفتاوئ ])77١/١9(‏ 

ويقول: «الإجماع المعلوم حجة قطعية لا سمعية؛ لا سيما مع النصوص 
الكثيرة الموافقة له؛ فلو قدر ورود خبر يخالف الإجماع كان باطلا؛ إما لكون 
الرسول لم يقلهء وإما لكونه لا دلالة فيه. 

الرابع: أنه يمتنع تعارّض النص المعلوم والإجماع المعلوم؛ فإن كليهما 
حجة قطعية والقطعيات لا يجوز تعارضها؛ لوجوب وجود مدلولاتها؛ فلو 
تعارضت لزم الجمع بين النقيضين» وكل من ادعئ إجماعًا يخالف نضًاءٍ فأحد 
الأمرين لازم إما بطلان إجماعه» وإما بطلان نصهء وكل نص اجتمعت الأمة على 
خلافه؛ فقد عَلِم النص الناسخ له. 

وأما أن يبقئ في الأمة نص معلوم والإجماع مخالف له؛ فهذا غير واقع». 
[المنهاج (8/ 50*)] 

فتجريد المعارضة بين الإجماع والنص محض محالء ولا بد من نص مع 
الإجماع» ومستند الإجماع قد يخفئ علئ بعض الأمة أما على جميعها بحيث 
يقوم الإجماع وحده؛ فمحال .. 

يقول الشيخ : «فنقول أولّا ما من حكم اجتمعت الأمة عليه إلا وقد دل عليه 
النص؛ فالإجماع دليل على نص موجود معلوم عند الأئمة ليس مما درس علمه. 
والناس قد اختلفوا في جواز الإجماع عن اجتهاد» ونحن نجوّز أن يكون بعض 
المجمعين قال عن اجتهادء لكن لا يكون النص خافيًا على جميع المجتهدين» 
وما من حكم يعلم أن فيه إجماعًا إلا وفي الأمة من يعلم أن فيه نضَّاء وحينئذٍ 
فالإجماع دليل عل النص» . [المنهاج (107147/8. 

فإن قلتَ وما صفةٌ هذا الإجماع القطعي (؟) 

قلنا: وصفه الشافعي؛ فقال: «ذلك الإجماع هو الذي إذا قلت أجمع 
الناس لم تجد أحدًا يقول لك ليس هذا بإجماع؛ فهذه الطريق التي يصدق بها من 
ادعئ الإجماع فيها). 

ينيسن 


فإن قلت وأن ومتئ يوجد هذا الإجماع القطعي (؟) 

قلنا: غالًا ما ينحصر وجوده في عهد الصحابة» ا 
بعدهمء أما حكايات إجماعات من بعدهم عالن ا يحقق إجماع الصحابة فيها- 
فغالب ما يُحكيل من هذه الإجماعات ظني . 

يقول الشيخ: «الطّرِيقٌ الرَّابعُ الْإِجْمَاعٌ وَهُوَ مُتَمَنُ عَلَيْهِ بَيْنَ عَامَّةِ الْمُسْلِمِينَ 

يل المنهاء وَالصُوفِيَة وَأَهْلٍ اديت وَالْكَلَام وَغَيْرِهِمْ فِي الْجمْلَة انكر تتفل 
ار الْبدَع مِنْ الْمَُِْلَة والشيكةة 

كن الْمعلومَ مِنْهُ هُوَ مَا كَانَ عَلَيِْ الصّحَابة؛ وأقاه يقة ذزلةة عدن | ليام 
به غَالِبًا؛ وَلِهَذَا الْتَلّف أَهْل الوم قينا دكي “الأجباعات: الكاددة تعد 
الصَّحَابَةَ وَاخْتْلِفَ فِي مَسَائِلَ مِنْهُ كَإِجْمَاعَ التَابِعِينَ عَلَّن أَحَد قَوْلَي الصَّحَابَقٍ 
َالْإجْمَاع الَّذِي لَمْ ينْقَرِضُ عَضْرٌ أَهْلِه حَتَّ خَالَئَهُمْ بَعْضْهُمْ وَالْإِجْمَاع السكوتي» 
وَغَيْر ذَلِكَ . 

ويقول: 'وَهُمْ إِذَا ذَكرُوا إِجْمَاعَ الْمَسْلِمِينَ لَمْ يَكُنْ لَه عِلْمّ بِهَذَا الْإِجْمَاع؛ 
فَإِنْهُ لو أنكنَ الْعِلم بِإِجْمَاع الْمُسْلِمِينَ لَمْ يَكُنْ هَؤْلَاءِ مِنْ أَهْل الْعِلْم به؛ لِعَدَم 
عِلْمِهِمْ بِأَقْوَالٍ السَّلَفِ؛ٍ فَكَيْف إِذَا كَانَ الْمُسْلِمُونَ يَتَعَذْرُ الْمَطْعْ بِإِجْمَاعِهِمْ في 
مَسَائِلٍ الَرَاعَ بِخِلَافٍ السَّلَفٍ؛ فَإِنَّهُ يُمْكنُ يُمْكِنُ الْعِلْمُ بِإِجْمَاعِهِمْ كَثِيرًا» . 
"- الرتبة الثانية لإلاجماع : 

إجماع ظني يُعلّم بالسكوت عن المجاهرة بالمخالفة أو أن يستقري الناظر 
فلا يجد في المسألة خلافًاء وقد ذكر شيخ الإسلام في موضع آخر أن السلف 
جميعًا كانوا يحتجون بهذه الرتبة من الإجماع بلا نزاع بينهم؛ لكنَّ الشيخ هنا يشير 
إل مسألة جليلة. وهي أن هذا الإجماع -وإن احتججنا به- فهو حجة ظنية قد 
يُعارضها غيرها من الأدلة الظنية» ولا حرج حينها على من قويت في نظره دلالة 
ل ا ل ا 
دلالة النص أن يُقدمه. ولا يمنع من قدم الأدلة الأخرئ منعًا كمنع من يخالف 
الإجماع القطعيء بل الأمر في ذلك هين؛ فلا يحجزه عن القول بدلالة النص 
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اي كذ إذ لا بد من قائل بالحق لكن قد يخفيل علئ بعض الناس 

بعض الوقت؛ فلا يُهجر العمل بالنصوص لأجل ذلكء وإذا كي في المسألة 
ا ضعف أمر 0 الإجماع. ومن استوى عنده طرفي الحجة؛ فلم ير 
رجحان دلالة الإجماع على دلالة النص أو العكس؛ فواجبه التوقف. 

وأنتَ إذا تقرر لديك ما سبق سقط عندك تهويل المهولين بالإجماعات 
الظنية» :وسقط عندك 'تهوين ‏ المهونين من الإجماغات الظية» وكانت الآمون عندك 
محكومة بميزان عدل لا وكس فيه ولا شطط . 

اقول لشي الو عرقي لماوعل زه انان فل أذ رج ال ريق 
حُبَةٌ؛ مِنْ جِهَة أَنَّ مُخَالفَتَهُمْ مُسْتَلْزِمَةٌ لِمُخَالَفَةِ الرَسُولِء وَأَنَّ كُلَّ مَا أَجْمَعُوا عَلَيْهِ؛ 
قاو ند أن يكون افيد نع عق ال شر لوه َكل مَشْألَةٍ فطع فِيهًا بالإججمَاع وَباليقَاء 
المْمَا مِنَ الْمُؤْمِنِينَ؛ فَإِنَّا اي يا مِثْلٍ هَذَا الإِججمَاع 
كد كنا وك مكالك النمن ابوه وَأَمّا إِذَا كَانَ يُظَنُ الْإِجْمَاعٌ وَلَا يُقْطَعْ بهِ؛ 
ال ل كيه 
ِثْلٍ هَذَا الإلجماع كذ لا يَكُفْرُ؛ تر فد بكرن طن الْإِجمَاع حَطَأء وَالصَّوَابُ في 
خلافٍ هَذًَا الْقَوْلِ). 

ويقول الشيخ : ١مَعْنَى‏ الْإجمَاع : أن يَجْتَمِعَ عُلَمَاء المطلوين عل كيد 
الأخكامء وَإِذَا ؟ بت إِجمَاعٌ الْأمَِ عَلَى كم مِنْ الأخكام لَمْ يَكُنْ لأحدٍ أن يَخْرْجَ 
عَنْ إِجْمَاعِهِمْ؛ نإ اله لا تمع عل صَلَالة. وَلَكَنْ كَثِيرٌ مِنْ الْمَسَائِلٍ يَظنَّ 
لفح الناي قا قاف لا كرون لان كا لتك عل يكن اقول لكر رم 
في الْكتَابٍ وَالسُنَة. وَاعّا لوال بَعْضٍ الأفتهة كالفقياء الأريةة وَغَيْرِهِمْ؛ فَلَيْسَ 
حْبَةَ لَازِمَة وَلَا إِجْمَاعًا بِاثّمَاقٍ الْمُسْلِمِينَ. 
لك مص يمرن لط ليطا القادرين عليه: هل لي أن 
ان 

وأن جوابه: انظر إلى درجة علمك أنك لم تُسبق به؛ فإن كانت قطعية متيقنة 
لم يجز لك إحداث قول تعلم يقيئًا أنه لم يقل به أحد . 

ين 


وإن كان علمك بعدم السلف لك ظنيًًا؛ فانظر أي الحجتين أقوئ في 
نظرك: ظنك بعدم السابق أم ظنك بصحة وقوة ودلالة ما بين يديك من الأدلة .. 

قال ابن الصلاح: «مَن وجد من الشافعيين حديثًا يخالف مذهبه؛ نظر فإن 
كملت آلات الاجتهاد فيه إما مطلقًا وإما من ذلك الباب أو في تلك المسألة علئ 
ما سبق بيانه كان له الاستقلال بالعمل بذلك الحديثء» وإن لم تكمل إليه ووجد 
في قلبه حزازة من مخالفة الحديث بعد أن بحث فلم يجد لمخالفته عنه جوابًا 
شافيًا؛ فلينظر هل عمل بذلك الحديث إمام مستقل؛ فإن وجد فله أن يتمذهب 
بمذهبه في العمل بذلك الحديث؛ عذرًا في ترك مذهب إمامه في ذلك» والعلم 
عند الله تبارك وتعالئ»). 

فعقب تقي الدين السبكي قائلًا: «وسكت ابن الصلاح عن القسم الآخرء 
وهو: ألا يجد من يتمذهب بمذهبه في العمل بذلك الحديث» وكأنه لأن ذلك 
إنما يكون حيث يكون إجماع» ولكن قد يعرض مع الاختلاف» وقد يعرض في 
مسألة لا نقل فيها عن غير الشافعي؛ فماذا يصنع (؟) والأولئ عندي اتباع 
الحديث» وليفرض الإنسان نفسه بين يدي النبي كَِةِ وقد سمع ذلك منه» أيسعه 
التأخر عن العمل به (؟!) .. لا والله. وكل أحد مكلف بحسب فهمه). [معنئ 
قول الإمام المطلبي ص/ 98-95]. 

يقول ابن القيم: «وقولكم إن الأمة اجتمعت والكافة نقلت أن من لم يصم 
شهر رمضان عامدًا أشرًا أو بطرّاء ثم تاب منه فعليه قضاؤه؛ فيقال لكم أوجدونا 
عشرة من أصحاب رسول الله؛ فمّن دونهم صرح بذلك؟ .. ولن تجدوا إليه 
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شعلا 


وقد أنكر الأئمة كالإمام أحمد والشافعي وغيرهما دعوى هذه الإجماعات 

التي حاصلها عدم العلم بالخلاف لا العلم بعدم الخلاف؛ فإن هذا مما لا سبيل 

إليه إلا فيما عَلِم بالضرورة أن الرسول جاء به» وأما ما قامت الأدلة الشرعية 

عليه؛ فلا يجوز لأحد أن ينفي حكمه لعدم علمه بمن قال به؛ فإن الدليل يجب 

اتباع مدلوله وعدم العلم بمن قال به لا يصح أن يكون معارضًا بوجه ما؛ فهذا 
مكنا 


طريق جميع الأئمة المقتدئ بهمء قال الإمام أحمد في رواية ابنه عبد الله: «من 
ادع الإجماع؛ فهو كاذب لعل الناس اختلفوا هذه دعوئ بشر المريسي والأصمء 
ولكن يقول لا نعلم للناس اختلافًا إذا لم يبلغه». 

وقال في رواية المروزي: «كيف يجوز للرجل أن يقول أجمعوا إذا سمعتهم 
يقولون أجمعوا؟ . . فاتهمهم لو قال إني لا أعلم مخالقًا كان أسلم». 

وقال في رواية أبي طالب: «هذا كذب ما أعلمه أن الناس مجمعون» ولكن 
يقول ما أعلم فيه اختلافًا؛ فهو أحسن من قوله أجمع الناس». 

وقال في رواية أبي الحارث: «لا ينبغي لأحد أن يدعي الإجماع لعل الناس 
اختلفوا». 

وقال الشافعي في أثناء مناظرته لمخمد بن الحسن: «(لا يكون لأحد أن 
يقول أجمعوا حتئ يعلم إجماعهم في البلدان» ولا يقبل علئ أقاويل من نأت داره 
منهم ولا قربت إلا خبر الجماعة عن الجماعة؛ فقال لي: كا اد 
قلت له: وهو مع ضيقه غير موجودا. 

وقال في موضع آخرء وقد بِيِّن ضعف دعوئ الإجماع» وطالب من يناظره 
بمطالبات عجز عنها؛ فقال له المناظر: «فهل من إجماع؟ 

قلت: نعمء الحمد لله كثيرًا في كل الفرائض التي لا يسع جهلهاء وذلك 
الإجماع هو الذي إذا قلت أجمع الناس لم تجد أحدًا يقول لك ليس هذا 
بإجماع؛ فهذه الطريق التي يصدق بها من ادعئ الإجماع فيها ...). [كتاب 
الصلاة ص/ .]7٠١‏ 

وأنتَ إذا تأملتَ هذا الكلام وقفتَ علئ الفهم الصحيح لعبارات الشافعي 
وأحمد في الإجماعء, وأنه ليس مرادهم بها إسقاط الاحتجاج بالإجماعات الظنية» 
وإنما مرادهم بهذه العبارات: منع تنزيلها منزلة الإجماعات القطعية. 

والله ولي التوفيق. 

ار 


هم وس 


عَلْ يَصِحُ القَوْلُ بأ هُتَاكَ حُكمًا شَرْعِا بَخْتَصُ بِمُكُلّفِ به , 
ا يتجَاورَة؟ 

الْجَوَابُ: لاء لا يَصِحّ ذَلِكَ ولا يختصٌ حكمٌ شرعيٌ بأحدٍ مِنّ الخلق بعد 
النَبِيَ يل وَمَا أن وصورَتُةُ الخصوص بمكلّفٍ معين كرضاع سالم ونحوىو 
قالصوات اليه د كي بيه الوم لتو كيد الكو بف إن هَذَا 
الحُكمَ يكون لَهُ ولمنْ شاركَهُ في الأوصاففٍ المؤثرّة في الحكم لني شرع لَّهُ؛ 
فمنْ شاركَهُ فِي حالِه وأوصافه الْتَحَقَ به في نفس الحكمء وفِي تحقيقٍ مناط 
الاشتراكِ في الحالٍ والوصفب يدورٌ نْظَرٌ المجتهدٍ. 

يَقُولُ سَبْحُ اللإسلام فِي «مَجْمُوع الْقَتَارَىْ (155/19): (إِنَّ الله إِنَمَا يَخْصٌ 
التق لفقو مك "يهاكف تلفق وكا ذال لاني ره اواو دوكان 
ل لس ل ير لس 
الصَّلّاةِ؛ فَلَمّا قَالَ الب عل : «أَوَلُ ما به فِي يَوْمِنَا هذا أنْ نْصَلَّيَ ثم تَذْبَح ؛ 
قَمَنْ دَبَحَ قَبْلَ الصَّلَاةٍ؛ مَلْيَعِدٌ؛ ينا من خا لم تسن لأعلة يه دك لك ل 1 
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أنه نهُ فَبَحَ قَبْلَ الصَّلَاقٍ وَلَمْ يَكُنْ يَعْرفُ أنَّ ذّلِكَ لا يَجُونُ وَذَكَوَ لَهُ أَنَّ عِنْدَهُ عَنَافًا 
خَيْرًا عن جَدْعَدَءِ عَقَالَ: انُجْرِئُ عَنْك وَلَا تجْرِئُ عَنْ أَحَدٍ بَعْدَكَ)؛ فَحَصَّهُ بِهَذَا 
الْحُكم؛ ِأنُّ كَانَ مَعْذُورًا فِي ذَبْحِه قَبْلَ الصّلَاةٍ؛ إذ فَعَلَ دَلِكَ قَبْنَ شَرْع الحكم؛ 
لم يكن وَلِكَ البح مَنْهيًا نه بعد مع أنه لَمْ يكن عِنْدهُ إلا هذا السَنُ؛ 8 
أمْرْهُ لامْرَأةٍ أبي حُدَيَْةَ بْنِ عُتْبَةَ أن تُرْضِعَ سَالِمًا مَوْلَاءُ حَمْسٌ رَضَعَاتِ؛ لِيَصِيرَ لََا 
مُحَرّما؛ فَهَذَا مِمّا تَتَارَعَ فيه السَّلَفُ: هَلْ هُوَ مُحْتَضٌء أَوْ مُشْتَرَكُ؟ .. وَإِذَا قيل: 
هَذَا لِمَنْ يَحْتَاحُ إلَئ ذَلِكَ -كَمَا احْتَاجَت هِي إِلَيْهِ- كَانَ فِي ذَلِكَ جَمْعٌ بَيْنَ الْأَدِلّق: 
الاختِصّاصٌء ولا يُسَوّي يَبْنَ مُخْتَلِمَيْن غَيْرٍ مُتَسَاوِييْنِء بَلْ قَدْ أنْكَرٌ -سْبْسَائَهُ- عَلَى 
مَنْ نَسَبَهُ إِلَى ذَلِكَء وَقَبَحَ مَنْ يَحْكُمُ بِذَلِكَ؛ٍ فَقَالَ تَعَالَى: «آز حَحْمَلُ الينَ َامَنوا 
وَعَملوا الصَِلِحَتِ كَلْمَقَيِدِينَ فى لاض جمد لْمََّقِنَ كآلْشْبَارٍ» [ير عَزم: 118 وَقَالَ 
ل وا حت الزن ددرا السيتاك أن بتكو مي تامفا 00 أ أَلصَلِحَتِ 


كين 


بعيينهة 


وك ل و ل كار 1ل 1141 تح نا جر الكل الننية 
جزمن © ما لك يك ك4 [التنن: ه+-<]ء وَفَالَ تَعَالَل: #أكتائٌ حَن سن 
ولعي أ لكر مَرَهَهُ في أليْر» [القصز: «؛]. وَقَالَ تَعَالَئ: #... حرو يوسم 
م وبلق الْمُوّمِيِينَ وَأعييروأ يأرل صر للك : ؟كء وَإِنْمَا يَكُونْ الاغْيِبَارُ إذَا 
00 المكمائلين: وغ إِذَا قِيِلَ: لَيْسَ الْوَاقِعُ كَذَلِكَ؛ٍ قلا اغْتِبَارَ وَكَدْ تَتَارَعَ 
التافن :فى هذا الأضل # وهو آنه عل يخم بالامر والتهوخ نا يخضة» لز لسينيه» 
وله الشكية تطعا نكزة تتسيصن اخل التتمادلتة علين الأخ يع كقال يديك : 
جَهُمْ بْنُ صَفْوَانَء وَمَنْ وَافَقَهُ مِنْ الْجَبْرِيّة وَوَافَقَهُمْ كَثِيرٌ مِنَ الْمْتَكَلْمِينَ الْمُغْبِتِينَ 
ِلْقَدَرِءِ وَأَمّا السَّلَفُء وَأَيِمَةُ الْفِفْهِ وَالْحَدِيثِ وَالتَصَوُفِء وَأَكْئَرُ طَوَائِفٍ الكلام 
المنضية لِلْقَدَر كَالْكرَ اميّة وَغَيْرهِمْ مان كَالْمُعْترِلَة وَغَيْرهِمْ ؛ ؛ قلا و بِهَذَا 
لْأُضْلء ل بقرلرك هو (سَيْحَانه) بحسن ا يَخْصٌ مِنْ خَلْقِه وَأَمْرِو 5 
وَلِحِكُمَةٍ لَهُ في التَخْصِيصِء كما سيط الكلام مُ عَلَىْ هَذَا الأضل في مَوَاضِعَ 

َكَالَ في «الْمنّْهَاج»: ' «حَمًَّا حَتَّ إِنَهُ ل إذَا ا لمتنين امور وَحَكُم في 
يان معي بأخكام لَمْ يكن حُكمه وَأمرْه مشتصًا بلك الْمعيَاتِء بَلْ كان نابا في 
َطَائْرِمَاء وَأمْقَالُهُ إلى يوم المكامق فقولة عله لمن ديل ١لا‏ تَسْبِقُونِي بالركوع , 
وَلَا يَالشُجُوو) هو حُكُمٌ نابت لكل مَأمو مام ألا يَسِْقَهُ ةا بالركومء 3 00 

رياه 4 


شن 2 


0 نَم أشغز مَحَلَقْتُ مَبْلَ أنْ 
قال كرك كت أن أخلق»ه تال :“«اخلقء ولا رج مي لمن كان مثلف 0 


00 


قَوْلَهَ لِعَائْسَةَ ا لما حَاضَتْء وَهِيَ مُعْتَمِرَةَ: «اصْنَعِي ما يَصْنَعٌ الْحَاحُ غَيد آلا 
تظوقى بالييّت) . وَأَمْثَالَ هذا كتير : 


خسن 


فتاي بطبعه .. 
قل إِنَمَا حر 8 م رق ألْمُونحسَ هر نايا بن الام وبق بتر انمق وآ فيا 
بأسَّهَ ما مَا ل بِرّلُ بو سُلْطَننًا وأن تَفُولُوأْ عَلَ أنه ما لا معاون 4» 
ام *"]. 


)0 
الدينُ فيه جانب هو علاقة روحية» وهو من هذا الجانب صلة مفتوحة بين 
العبد وربه» لا تحتاج إلئ وسائطء. بل قد يكون إدخال الوسائط فيها بدعة 
أو شرك 
ومن جانب آخر هو منظومة معرفية تقوم على نصوص ومناهج تأويل» وهو 
من هذا الجانب كغيره من المعارف والعلوم لا يصح أن يقول فيها فيعتبر قوله 
قولّا علميًا إلا من كان مؤهلًا ممتلكًا لأدواته. 
وهذه المنظومة المعرفية من الممكن أن نطلق عليها اسمًا عامًا هو الفقهء 
وهنا يكون الفقه: هو طريق الدين كله. 
ليس هو المعرفة التقنية بالعلم الخاص بالأحكام العملية» الفقه هو تفسير 
الوحي» باستعمال أدوات هذا التفسير التقنية. 
وفيما يتعلق بتعيين الرؤية الكونية» والحلال والحرام» والقيم والأخلاق» 
فقه الدين والوحي وتفسير نصوصه هو مجال السعيء ووسيلة المعرفة» وهو 
المنطق الذي يتوسل باستعماله لاستخراج الأحكام والتصورات. 
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وهذا الأصل هو فصل ما بين الدين والفلسفة التي هي نزعٌ المُقدَّس عن 
هذه الأبواب» وهو فصل ما بين الدين والكلام الذي هو محاولة خلط فاسد بين 
الوحي وأدواته» ومنطقه بمنطق الفلسفة وأدواتها ومفاهيمهاء دون جعل السيادة 
مرجعيًا للفلسفة. 

وأيّ محاولةٍ للعبث بهذا الأصل أنظرٌ لها بارتياب شديد جدّاء خاصة إذا 
صدرت ممن لا تؤهله أدواته ليكون فقيهّاء ثم هو في الوقت نفسه يريد أن يَخْصِبَ 
الفقهاء وظائمهم ؛ ليقول في الدين والشرع والناس برأيه ما شاء. 

وقد تكرر هذا العبث في التاريخ كثيرًا من بعض المعتزلة» والفلاسفة» 
والصوفية» وهو اليوم يُلبس ثوب الفكرء أو الأدبء أو الوعظء أو الثقافة» أو ما 
شاء العابث» وكله في الخطأ والخطر سواء. 

ومن القضايا المهمة التي يُعِينُ فهمها علئ إنزالٍ الناس منازلّهم» وعلئ 
الانتفاع بالمواهب والكفاءات في الأمة» وعلى البصر أيضًا بمواطن الفساد التي 
تدخل عل الأمة: قضيةٌ الفرق بين الفقهاء وغيرهم. 

والفقهاء هنا: هم كل من له أهليةٌ الاجتهاد والفتوئ العامة في الدين» 
فيَخْرّج: طلابٌ العلم» والمجتهدون الجزئيون. ويخرّج المتخصصون في علم من 
العلوم دون أن يستوفوا أهلية الاجتهاد العامة» بما فيهم فقهاء المذاهب 
المقلدون» فليسوا هم المقصودين بالفقهاء هنا. 

وبالتالي قد يكون الفقيه مفسّرًاء أو محدثّاء أو أصوليّاء لكنه مع ذلك 
ممتلكٌ لأدوات الاجتهاد العامة» وليس مجرد عالم متخصص يُحسن شرح 
تخصصه» ولا يحسن النظر في جملة الشرع ومسائله. ّ 

ومن أمثلتهم: أثئمةٌ الصحابة والتابعين وأتباعهم» والأئمة الأربعة» ومثل: 
ابرق غيك: لبر والبيهي #«وابى جه واين قدامة» تنيع الاسللام + اوالسيكني» 
وأحمد شاكرء والأمين الشنقيطي» والمعلمي اليماني» وأناس دون هؤلاء لكنهم 
في نفس حزام أهلية التفقه العام. 


لحك 


والمراد بغيرهم شريحة واسعة جدّاء تبدأ من عامة الناس2 وتنتهي 
بالمتخصّص المبرز في علم -مثلًا- لكنه لا يمتلك باقي أدوات الاجتهادء مرورًا 
بالخطباء والقُصّاصء والأدباء والشعراء» والدعاة والمفكرين» والمتخصصين في 
العلوم الطبيعية والإنسانية» ونحو ذلك. 

تنبيه: قد يكون الفقية بالمعنل العام موهوبًا في واحدة من هذهء وليس هذا 
مرادًا هاهناء كأن يكون الفقيه خطيبّاء أو شاعرًاء أو أديبّاء أو مفكرّاء أو داعية. 


الفكرة الأساسنٌ هنا : 

أنه لا يجوز لهؤلاء -غير الفقهاء- الاستقلال بتفسير الوحي. أو تحرير كلام 
أهل العلمء أو إنشاء النظريات واللأصول والقواعد الكبيرة المتصلة بالوحي 
والشرع؛ والحكم علئ تصرفات الناس وأحوال الحياة» والواجب الشرعي فيهاء 
بل تلك وظيفة الفقهاءء لا يجوز لأحد أن يتسور على محرابهم فيهاء ولا أن 
يقول فيها بقولٍ ليس تابعًا لواحد من أقوالهم. فإن هذا حينها من القول على الله 
بغير علم» ومن تشبّع من ليس مِن أهل الذكر بما لم يعطه الله إياه» مع كون رتبة 
الفقهاء هذه مفتوحة في أي وقت؛ لكي ينضم لها من امتلك أدواتهاء وهي رتبة 
تفسيرٍ للدين» وليست رتبة عصمة ولا قداسة» ولا إنشاءً للحق. 


وإنما وظيفة هؤلاء ترجع لبابين أساسّين: 

الأول: أن يُمِدُوا الفقية» وأن يَرجِمَ إليهم الفقيه فيما يُعينه على حسن الفقه 
والفتوئ والاجتهادء وهذا يظهر جدًا في حاجة الفقيه للمتخصصين في العلوم 
الطبيعية والإنسانية والمفكرين. 

وكررنا كثيرًا أن عدم رجوع الفقيه لهؤلاء» أو عدم تعلّمه للأسس التي تُعينه 
على الانتفاع بكلامهم > من زرَعْل الفقهاء وعيوبهم التي تؤدي للخلل في التفقه. 

العا أذ باد غير النقهاة مولاءه كر فى محال ربعن قروم كديا 
عند الفقيه بحسب اختيارهم النزيه من أقوال الفقهاء- فيقومون ببسطه ونشره» 

حكن 


داعين إليهء مُجمِلين إياه في أعين الناس. مُظهرين حُجتّه؛ فتحيا به الحياة 
ويصل إلى حيث لا يبلغ مدى الفقيه المكاني» أو الزماني» أو البياني.: 

وهذا يظهر جدًا في حاجة الفقيه» وحاجةٍ الدين كله للقنوات الوسيطة من 
الخطباء» والأدباء» والشعراء» والقصاصء والدعاة» والمفكرين» والساسة - 
يبسّطون مفاهيم الفقهاء وأصولهم ونظرياتهم في الناس» ويعالجون بها واقع الحياة 
بما يزيد على معالجة الفقهاء.ء ويصححون بها ممارساتهمء فيقتدي الناس بهم 
اقتداءً تابعًا لاقتدائهم بأولي الأمر من العلماء والأمراء الراشدين حال وجودهم. 

من هنا تعلم أهمية إنزال الناس منازلهم» وعدم رفع غير الفقهاء مقام 
الفقهاء. ووجوب ألا يتعالئ الفقهاء عن خلط معارفهم بمعارف غير الفقهاء؛ فإنه 
كما يحرم أن يُفتي في الناس غير فقيه > يحرم أن يفتي فيهم من لم يقف علئ 
أحوال الواقع الذي يفتي فيه» ويستعين بما لا بد منه من معارف غير الفقهاء 
وخبراتهم . 

ومن هنا تعلم أهمية وحاجة الأمة لكل الكفاءات والمواهب فيهاء وأهمية 
تشغيلها جميعًا كل فى محلهء وأن هذه هي حال الأنبياء مع أصحابهمء 
وال ليق مع امن 

ومن هنا تعلم -وهو أهم ذلك كله-: خطورة أخذ أصول الدين وقواعده 
وكلياته ونظرياته التشغيلية» وتحرير ما يجب على الناس في الأحوال والمواقف 
والقضايا > من وَعَاظٍ وقصاص وأدباءَ ومفكرين ليسوا فقهاءء. ولا يمتلكون 
أدوات الاجتهاد العام في الدين والشرع وتفسير النصوص . 

ولو قال قائل: إن معظم الخلل الذي دخل على الأمة خاصةً في قرنها 
الكعو حرمو نجاط ادافين كوا انب فو عب الفتهار > لما كان بعيذا. 


يكنا 


)"( 


واستهانةٌ الناس بالدين» وجعله كل زاك عه" نمت اخاما 
بالعلمانيين. 

نعم» ابتدأتها العلمانية الأوروبية في سعيها لهدم سلطة الدين في نفوس 
الناس» وتبعهم في ذلك العلمانيون العرب. 

لكنْ -رَغم ذلك- ستجد أثر هذه الاستهانة في نفوس كثير من الإسلاميين 
الذي يُعِزٌّ علئ الواحد منهم ألا يتكلم في الدين كما يتكلم الناس» ويشق عليه في 
الوقت نفسه طريق العلم» فماذا يصنع؟ 

بدلا من استعمال لفظ العقل الذي يستعمله العلمانيون كمُسوّغْ لِخَبطهم 
الجاهل المتعالم في الدين > يخترع هو بدائل ويجعلها مسوعًا لخبطه الجاهل 
المتعالم في الدين. 

« أحمل الفكرة الإسلامية. 

« أغارٌ علئ الدين. 

« نعرف أصول الإسلام. 

« نتكلم في الأمور البينة. 

وكل تلك دعاو كاذبة» فلا حَمُْل الفكرة الإسلامية يعني أن تتكلم في 
دين الله كء «ممكن حضرتك تخدم الفكرة في توزيع الصدقات مثلًا»» لكن 
لا تتكلم في الدين إلا إذا كنت مؤهلا. 

ولا الغيرة تُؤْدْن بالقول علئ الله بغير علم» ولا أنت تُحسن أصول الإسلام 
أو تَفقههاء ولا الأمور البينة والمعرفة بها تؤهلك للانتصاب بالثرثرة» ولا أنت 

ان 


أصلًا تكتفي بالأمور البينة» بل أنت تخبط هاهنا وهاهنا بلا تقوئ. ولا ورعء 
ولا وازع من قلب حي يحفظ حرمة القول علئ الله بغير علم. 

وكثيرًا ما أحزن وأشفق -والله- علئ كثير ممن يثرثر ليل نهار» ثم أقف له 
علئ كوارث تدل علئ جهله بما لا يسمٌ الجهل به من دين الله وذء ولا أدري 
بأي وجه سيلقئ هؤلاء ربهم؟! 

والكلام عن تقرير أصلين : 

الأول: الخطاب بالتعلم خطابٌ عام في الوحي لكل الناس» لا يجوز 
القعود عن الاستجابة له إلا العجزء وكل وظيفة لها اتصالٌ بالدين قَفِيها معرفةٌ 
واجبة يجب تحصيلها قبل ومع الاشتغال بها. 

الثاني: ليس كل الناس سيكونون علماء» هذا طبيعي ومفهوم» لكن من لم 
يكن عالمًا: 'فلا يتصدر لوظائف العلماء. 

لذلك نقول: إن طلبَ العلم فرض لازمٌ. لا خيارٌ فيه لأحد إلا أن يبذل فيه 
أحسن ما يستطيع. وما دام لّديك وقتٌ للثرثرة؛ فعندك وقت للتعلم. 

لا يوجد معيارٌ لتقييم شخص يتكلم في أي شيء له صلة بالدين إلا أن 
يكون مشتغلًا بالعلم جاريًا على قانونه» فنحاكمه إلى أسس العلم وقوانينه. 

إِنَّ تعلّم الدين» وتحرير أدلة الشرع ثبونًا وتفسيراء وفهم كلام أهل العلم 
يكل ذلك شن لقان لس مياد فى اعسيو ين الحلوة الدقوية الع هيو 
علئ الناس كنفتٌ لسانهم فيهاء ويتورع الواحد منهم عن الكلام فيها بغير علم» ثم 
هو لا يُنزل دينَ الله ووحيه وتفسيره وفقهه هذه المنزلة! 

طريقٌ العلم ظاهرء اسلكه واصبر عليه ثم إذا بلغت > فتكلم كلام من 
إذا أخطأ أجر»ء وإياك والعجلة إلئ منازل الجرأة علئ الشرع» فتتكلم بكلام من 
إذا أصاب > عاقبه الله عقوبة من دخل فيما لا يحسن» وإن أصابء. فإن عامة 
البلاء من دخول الناس فيما لا يحسنون» وقلة صبرهم على الإتقان والتعلم. 

وم 


أي شيءٍ سوئ هذا: هو تعليل الجاهل نفسه؛ ليبقئ جاهلاء ولكن بضميرٍ 
وبهذا تستمر جناياتٌ الذين يقولون علئ الله بغير علم» يحسبونه هيئَاء» وهو 


عند الله عظيم . 


مكنا 


هل الخلاف في المجاز لفظي؟ 


يه عع 


اليد لله ا ١‏ لصَّلاةٌ ل 0-7 مَنْ ا 
0 5 0" وَنَيهِ. 


صر 


ين مار َلك السطيي: محاولة 


الوب . عوك ووم حقو د 
نَضْويرٍ الخِلَافٍ عَلئ أنه فَضِيّة الصّمَاتِ 


عو 8 


َإنَْاتِهَا وَحَسْبُ؛ هَمَنْ أنْبَتَ الصّفَاتَ عَلَى ما كَانَ عَلَيِْ النِيُ يه وَأَضْحَابْةُ؛ فَقَدْ 
جَارَ الْقَنَْرَة وَلْيَفُلْ بَعْدَ ذَلِكَ فِي اللْسَانٍ وَالشَّرْعَ وَأْضُولٍ الِاسْيَدْلَالٍ وَالْمَهْمِ ما 
قاء+ ايكيا كنك قاء نفك مظلة المجار. 


5 


أمّا أَسَدّ مَا تَظْهَرُ فِيه هَذِهِ السَّظحِيَّةُ؛ فَهُوَ مُحَاوَلَةٌ تضوير الْقَضِيّةِ عَلَى أَنّهَا 
مُجَرَدُْ خلافٍ في تَلَقِيبٍ أُسْلُوب مِنْ أَسَالِيبٍ الْعَرَبِء وَطَرِيقَةٍ مِنْ طَرَائِقًِا . 


- 


وَلَا دري مَادًا أُسَمّي يَلْكَ الشَّتَاعَة؟! . . قَلَمْط التُسطيح هَيّنّ عَلَيْهَا. 
وَلِبَيَانِ مَدَى الْعَفْلَةٍ وَالنَسْطِيح ١‏ لْمُسَيْطِرَيْنِ عَلَ هَذَا الْقَوْلِ؛ أقُول : 


الْعَوَتٌ امَكفْملْي اللفظلة الوائعدة وأزاكتبيها افترين مختن + الول نهنا 


ع 
- 


8 
03 
55 
8 3-34 
0 
3 
5 
3 
ىا 


5 لور أن كلعقا 4 سنوت ين أَسَالِيتٍ الْعَر: 
الوشتاف رسنية اكز امبر 40> ومتماة كالنت: «فَحَامَةا. وَسَمَّاهُ رَابِعٌ : 
«اتَسَاعَا) . 


7 1/ 


ا ب سغري) كوو لوستم مه +« 1 . ]هك| 40451 ا سخهسيم رةه رأ عيية 8 
ِل هُنَا وَهْنَا فَقَظ يُمْكِتْنا نَسْمِيَةَ ذَلِكَ خلا لَفْظِيّاء وَيُمْكِنْنَا عَدَ الخلّافٍ هُنَا 
مِنْ باب الخلافٍ فِي التَلَقِيبِ فُحَسْبٌ. 


الآنَّ: هَل هَذِهِ هِيَ حَقِِقَةٌ الْحَالٍ في مَسْأَلَةٍ الْمَجَازِ وَالترَاعَ فيه 

الْجَوَابُ: لاء وَكَلّاء وَكَلّاء وَلَا. 

وَاِع الْحَالِ: أن لَدَيْنَا تَيَارَا كُبيرًا نَحْنُ نَتتَارَعٌ مَعَهُ. هَذَا التَّارُ مَارَنَ مِنْ 
أنوَاع اللي وَالِادّعَاءِ عَلَى الْعَرَبِ وَالْعَرَبِيّة وَالشَرْعَ مَا كن وقد وَوَضْفْ 
خُظورَتِهِ إِلّا بِوَصْفٍ وَاحِدِء وَهُوَ: «الْحِنَايَة. 

رَعَمُوا : 

-١‏ أن أَحَدَ هَذِهِ الْمَعَانِي الَبِي تَكُلَّمَتِ الْعَرَبُ بِهَذَا اللّمْظِ تُرِيدُعَا هُوَ الْمَعْنَى 
الْحَقِيقِي» ٠‏ وَهُوَ الَذِي يَنبَغِي حَمْلْ الكلام عَلَيْه دا خَلَا الْكَلَامْ , فو القراقك 
وَمَغنَى حَمْلَ الكلام: أَنَكَ تَقُولُ: إن الكل الي بتي وَييتهُ ُو قد را ذا 
المقيخ بالداتة 

-١‏ نم بما 5 ي الرَّعْم وَالتَألّي فَمَالُوا : إِنَّ هَذَا الْمَعْئَن الْحَقِبِقِيَ هُوَ 
الَّذِي وْضِعَ لَهُ اللَمْظَ مُنْذُ تَشأَةِ اللْسَانِ. يا سلام! 

*- مُمَّ زَادُوا فِي الرّغم وَالكَالن#اققالوا: إِنّ المفاتي الأخرئ عير هذا 
الْمَعْتَئ الْحَقِيِقِيَ مَجَارٌ ونه لا يَجُوزْ أن يُقَالَ إن اكلم راد مَعْنَى مِنْها إلا مع 
وَجَودٍ لْقَرِينَةِ وَلَيْسَ هَذَا فَحَسْبُء ِنَم لَوْ وُحَِدَتِ لْقَرينة ؛ قَمَا دَامَ الْحَمْلُ عَلَ 
الْمَعْتَئ الْأَوَّلٍ الْحَقِيِقِيَ مُمْكِنٌ؛ فَإِنهُ يَمْتيمُ الْحَمْلُ عَلَىْ الْمَجَازٍِ. 

وَرَادُواء وَعَادُواء وَكَرَّرُواء وَفَرَّعُواء وَزَادُواء وَنَقَصُواء وَبَنُواء وَهَدَمُواء 
وَاشْتَرَطواء وَأجَازواء ومنعوا. 

وَلَوْ جِيْتٌ تَسْأَلُ: مَنْ ألبَاكْ بِهَذَا عَنِ الْعَرَب؟ وَمِنْ أئْنَ لَكُمْ هَذِه الْحَدُودُ 
والتؤاقة ترق اشرق أذ امه مؤضوقة؟ وَمَنْ أَعْلْمَكُمْ أنّ عَذًا الْمَعْنَْ يَالذّاتٍ 
حَقِيقِيٌ وَأَنَّ الآحَرَ مَجَارُة وهل يصلح جهلكم بالقريئة ليكون القاضي علئ المتكلم 
انه ]راكد لسو لمق وار كلذ" للك الخال عن القرية علي ْ 


يكنا 


لودعالتة كل :ذلك وأكثر مئله» لم يجبك أحدهم ببيان عربي وحَارواء 
سوا وَصَارَتٍ الْأَلسَِةُ مُضَعْ لخم ثلَاكُ فِي الْقَم لا تَدرِي ما الْبَيَانْ . 
00 


ل أذ قن اماع ب 0 


ص 
100 


تركيبية و... و.. 


لا. لا يجُورُ أَبَدَاء بَلْ هَذَا لَعِبٌ بِالْعْقُولٍ وَسْخْرِيَة اللّسَانٍ و 


2 


هله . 


ءَ ع و سو 


بَنْ مَذَْهَبُ الْمَجَازِ مَذْمَبٌ تَامّ قَائِمْ لَهُ أَحْكامٌ وَقَوَانِينُ وَتَبِعَاتُء وَلَيْسَ مُجَرَدُ 

لا اا و ا ة الْعَرَبِ وَالْإِسْلَام إِلَّا الْمَسَادَ 
قَسَادُ الدينِء وَكْسَادُ اللَّسَان. 

والمنازعة في حقها هي في تلك القوانين المضمنة هذا التلقيب» وأنه 
لا حجة عليهاء وأنها لا تصلح ميزانًا لكلام المتكلم يفهم بها. 

وإذن فليس الخلاف أبدًا لفظيّاء ولن يكون قد مجرد خلاف في التلقيب . 


كل 


جِنَايَا عَلَى الم وَالْمَنْهَجِ 


بشم كك للهء وَالصَّلَاةٌ وَالسَلَامُ عَلَى رَسُولٍ اللو وَعَلَى آلِهِ 
وَصَحْبهِ وَمَنْ وَالَاهُ . 


و 


وبعد . 

و الوح اي مرو وي لل وديا كي از رسرعية 
مولدٍ كَهَذَا عَلَى الْمُتَفَفّهَة وَيَصِيرٌ حَبجَرَ رَحَى نَدُورُ عَلَيّْهِ عَمَلِيّةُ الاسْتِنْبَاطٍ 
وَالَاجْتهَادِ . 

هذا لو كان أسولة| فحية ؟:فكيك ل 014 هق وجل انا بيتعلن بدن 
المسائلٍ مِنْ أودية الباطل لَا غير. 

َلِدَلَالةِ عَلَى مَا أَرِيدُ؛ أَقُولُ: «ظَاهِرٌ اللَّنْظِ يُظْلَنُ ويرادُ به مَا فهمَهُ المتلئّي 
مِنْ كلام المتكلّمء وتارةً يُرَادُ به نفسٌ ما أرادهُ المتكلّمٌ بكلامو. كَذَا قَالَ 

وَالْسن من تحال التشتغلين بالعلم بعد القرون المفضلةء 0 
ولغلبة طاغوتٍ المجاز والفكرة الباطلةٍ المسماة ة بأصل الوضم كو عل ا يفهمة 
المتلمّي -وفقًا تدع اللغوي- هو عينُ مُرادٍ المتكلّم ليمي ذَلِكَ بِهَدَا 
الاسم: «ظاهيٌ اللَّنْظا . 


واو الات تاي نا ند لمن مِنْ كلام اللهء أَوْ كلام رسوله؛ 
فيكون ما يتبادرٌ إل اذهنك مِنْ معنّئ النص تمع تقويم هَذَا المتبادر بمحصولِك 
العلمي عَنِ الوضع (للخوقاك نواه قا راد الله ورضر ةروز الأشاظ: 

8 م صارٌ هَذَا الظاهرٌ أصلًا لَا يجوز الخروحٌ عنهُ إِلَّا بدليل ؛ فإن وتجد كيدا 
الدليل المَخْرَّجَ عَنْ هَذَا الظاهر جَارَ الخروجٌ عَنْ الظاهر وَسَاعَ؛ وَصَارَتْ هَدِهٍ 
العمليةٌ تُسمّى تأويلاء واباطم فَهّذَا التأويل المرتكزٌ على دليلٍ يُسمّى تأويلًا 
صحيحًاء وغيرٌ المرتكزٍ علّئ دليلٍ يسم ناويد قامدا أر تدوينا. 

ثُمّ رَرَقَّ اللهُ الْأمَةَ بالظَاهِرِية؛ َكَانَ مِنْ كَلَامِهمْ : «وَلَا يَحِلَ لِأَحَدٍ أن يُحِيلَ 
آيَةَ عَنْ ظَاهِرِهَاء وَلَا خَبَرَا عَنْ ظَاهِرِهِ .. َمَنْ أَحَالَ نَصّا عَنْ طَاهِرِهِ فِي اللَعةٍ 
بعَيْرِ بُرْهَانِ مِنْ [نَصّ] آخَرَء أو إِجْمَاع؛ فَقَدْ اذَعَىئ أَنَّ النّصَّ لا بَيَانَ فيد . 

ولَاحَط بعض الأذكياء أننًا َو اسْتثنيئا قضيةً القياس والتعليل؛ فليس بِينٌ 
الظاهرية والجمهُورٍ خلافٌ منهجيٌ مؤثرء بل منهج الظاهرية هُوَ عينة منهج 
الجمهُورٍ مِنْ جهة قضيةٍ ظاهر اللفظء وإنْمَا الخلاف فِي تطبيقٍ هَذِهِ النظرية. 
ويوسع دائرة الخلافٍ فِي التطبيق هجر الظاهرية لدلالة القياس. 

وَِذّا عبر بَعْضْهُمْ بقَوْلهِ: والظاهرية ١كَمَْهَج)‏ حِيَ طريقةٌ الصحابق» ومِيّ التي 
ينبِغِي أنْ تكونَ طريقتنًا جميعًا؛ بناءً علّئ نظريةٍ ظاهر اللفظء إِنَّمَا المعيبُ هُوَ 
الظاهريةٌ «كمَذْهَب) لِمَا فيه مِنَ الزّياداتِ عَلَى نظريّة اه اللفظ. 

ومِنْ أعظم ما لَبّسّ به مِنَ الْحَقْ لِتفْرِيرٍ باطل نظريةٌ ظاهرٍ اللفظ؛ عربية 
القرآن» وَكَوْتُهُ بلسانٍ عربئٌ مبينء وَكَوْنُ الب يكل عربيًا يُخَاطِبُ عربًا بلسانِهم . 

وَالآنَ وَكَدْ أَظْهَرْنَا صُورَةٌ الْمَضِيّةِ؛ كَقَدْ آنَ أَوَانُ الْمَخْصٍ عَنْ بُظَلَانِهًا 

أوَلا: كان يكون هذا المنهج الرق فجعل ما يتبادرٌ إِلَ ذهنٍ السامع -وَفْقًا 
للوضيع للَمَرِي- هو عينٌ مُرادٍ المتكلّم صحيحًا صوابًا لَؤ: 
أ 0 قضيةٌ الوضع ع اللْموِيَ الأول نقد صنضي ناف > ولكباحيا 


-١‏ لَوْ كَانَ اللفظ يُسْتَعْمَلُ فِي لسانٍ العرب قوم النَّبِيٌ بإزاءء معنى واحدٍ 
تدرو تاتون" الا انرا دان كان مي وزامدةا د كرو ذا امقميو ان 
4- لَوْ كَانَتْ معاجمٌ العربية -وهِي عمدةٌ القوم فِي معرفَةٍ معنّئ اللفظ فِي 
لقعا مين( لعا اه ج111 ببوانا بواعبنها فعا الألفاظ فِي لسان العرب 
قوم النََىَء وَلَا تخلظهًا بمعاني الألفاظ عند مَنْ بعدهُمْ إِلَى ثلاثُمائةٍ عام أحيانًا . 
180 ان يناي لحرو سمااتر نو تر قة يلاوو اينات بالساو ا ا 
اجتهادٍ خاص. 
-١‏ لَوْ كَانّتْ مَعَاجِمْ العربية تعتمدُ كلها علّئ النقل الذي لَا رأي فيه. 
213 قي انا ف 1 إقارك لبان كريد قن 
6- لَوْ كانَ فَهُمْ مُرَادٍ اللو والرسولٍ لا يتوقفك سوّى علّئ معرفَةٍ الأوضاع 
4- لَوْ كَانَتْ أَلْسِنَةُ الناسٍ لَا تختلف» ويختلفُ تبعًا لَّهَا ما يسبقُ إلى ذهنٍ 
المتلقّى مِنْ معاني الألفاظ . 
-٠‏ لَوْ كَانَ النّضصٌّ الواحدٌ -بالنسبة لَنَا- يصلحٌ لمعرقة مُرَادٍ اللو ورسولِه 


0 


فَإِنْ كلك إِذَا استثنينًا ما أثرته عَنِ الْوَضْع اللّمَوِيٌ وَالمعاجم كمصدر 
للوقوفٍ عليه؛ فَقَدْ احتررٌ القومٌ لغالب ما ذكرت بَعْذَّ بفسحِهمٌ الْبابَ للنظر في بقية 
الأدلةٍ الّتي قَدْ تَضْرِفُ هَذَا اللفظ عَن الظَاهِرِ؛ قلا يزالُ بابُ الوصولٍ إِلَئ مُرادٍ 
المتعاء شيرق 1 يتلق ميرو رناك هذا الظاهر. 
قُلْنَا: إِنّمَا مثل هَذَا كمثل مسافر يسلكُ طريقًا يعلمٌ أَنّهُ لا يهديه إِلَ مقصدى 
ان يا تلكا اوعد لزنا أرق تعيدهُ إلى الطريق الّذِي سيوصلَهُ إِلَّىْ مقصدو. 

فَعَلَامَ إِذَنْ يَا صَاحِبِي النَّصَبُء والظّرِيقٌ بينة متضحة:ء لا لَْبْسٌ فِيهًا 
د يس 

4 


وَلَا تَأمَنُ في طَرِيقِكَ الَّذِي سَلَكْتَ مِنْ عَقَبَاتِ وَتَظويل. . 

قَمِنْ متمسك بِهّذَا الظاهر الأول لَا يأبَّئ الِانْتِقَالَ عنةُ ولو جتتَهُ بكل آيقٍء 
وهُوّ معذورٌ في ذَلِكَ؛ نا وافقنَاء بِهَذَا التنظير الفاسدٍ فِي أنَّ هَذَا الظاهرَ الأول 

نَعَمُء هَذَا أحدُ أكبر أوديةٍ الباطل فِي نظرية ظاهر اللفظٍ تِلْكَء وهِي أَنَّ 
أصحاب هَذِهِ النظرية يُقرونَ أن هَذَا الظاهرٌ الأول المبنيٌ علّئ الوضع اللغوي 
فحسبٌُ حقٌّ يصلحٌ للتمسكِ بهِء وعدم الزوالٍ عنه إِلّا بدليل. . 

ولا يكونٌ هَذَا الظاهرٌ إِلّا إحدئ مفرداتٍ الباب الّني تجممٌ إِلَىْ بعضهًا 
لمغرقة نفسير كلا المتكلم ,عل ها ستبين بعد أما أن بعل بالمكانة التي 
3 

أمّا التطويلٌ فِي تَلْكَ الطريقةٍ؛ فهِيَ النزاعاتٌ المستمرةٌ بِينَ متمسكِ بالظاهر 
الي ليس بحقٌ أصلًا- وبِينَ موردٍ أدلٍء وبِينَ معترض عليهاء وَيَيْنَ وَييْنَ . 

وَالكَال: أن كل هؤلاء لَمْ يسلكُوا الطريقّ الْحَقَّةَ في تفسيرٍ كلام المتكلّم 
أصلاء وليسس معَهُمْ مِنَ الْعلم إلا غبراتٍ في أوعية ضيقة لا تين وَلَا ثفني . 
فضلًا عَنْ أنْ تُجعلَ حُببًا تَدفعٌ ويُدقَعُْ بهًا. 

إن قلكاة فنا المديخ اللاهة: الشيعية في تنبير كلام الغلين اكيم 
وكلام رسوله البشير النذير؟ 

قُلْتٌ: ا ل زالفى ليف كن 
يروم 0 اللو روكدم رسوله» بَلَ وكل 0 إلا بها . 

لم 7 الحيبث: «اثباث إذ1 لم مجم ظزفة لم تين ِللك.. 

ليق وى تس حسيفه ترات عر سان لز لوعن إل 
حك اللو ووصواة قيابم 

وليه كل اليل كا قرا وو عو مّ المشتغلينَ بالعلم يسم أو يقرأ كلامًا في 
مسألةٍ قَدْ حَوّئْ حكمًا قَدْ بِْيَ عَلَى حُبَةٍ أو حَُجَتَيْنِ ثُمّ هُوَ يُقذَفُْ بِهِ في وجهكٌ 

4 


ل 


َكل مَنْ رَامَّفْسِيرَ كلام الله وَرَسُولِه؛ كَقَد وَجَبّ عَلَيْهِ أَنْ يَجْمَعَ كُلَّ ما 
يَّصِلُّ بالنَصٌ القراد قير اسواة كَانَ هَذَا المُنَصِلُ بِالنّصّ فِي: 

كالم ان 

ا" 

اكالم الطصرةه #الفاييوه بوأقانن أافيم: 

4- تسر الْفْقهَاِ إلى َمَانِالْبَاحِثء وَلِكُلّ كذرُة. 

- تَفْسِيرٍ اللَْوِيِينَ إلى رَمَانٍ الْبَاحِثْء وَلِكُلَّ قَذرْهُ. 

اك كم المتليية: 

ثم يبدأ في تمخيض هذا الجمع بأولٍ آلقٍ وَهِيَ أن يرد مِنْ هَذَا لعي 1 
ئًَ 3 تشبث نسببّهُ لقائلهء وآلةٌ دَلِكَ هي النَقَدٌ الإسنادِي» السك الود ؟ 0 
لابعامز فد عروون أعرزء الناذة السكيوعة لظو يو تابه الشييق يعي 
النشين: 


2 
2 


يدا فِي تمحيص المادّةِ الصحيحة الَّتِي بقيث لَهُ بأدواتٍ النظر 
والاجتهادٍء وعمادُهَا الخبرةٌ بلسانٍ العربء ولسان النَّبِيّء وأساليب القرآنء 
مُسْتنيرًا مُسْتضيئًا بتفسير الفقهاءء وتفسير اغوي وعمل المسلمينَ. 
وَنِي تضاعيف ذَلَِ أصولٌ لا بْدَ مِنْ مُراعاتِهًا.. 

0 كتَقْدِيم 0 الصحابة» وفهيِهمْ على غيرهِمُ فِي الجملة. 

* وكتَقدِيم تفسيرٍ الفقهاء على تفسير اللْعُوبِينَ في الجملة. 

وأشياءً ا ا ا 

ثُمّ يصلُ الباحتُ بعدّ ذَلِكَ كله إلَى غرض الَِيَ يكل وَمُرَادِهِ بالنّصّ . . 

مِنْ غير ضرب قوانينَ عَنٍ الظَّاهرٍ كَذَا؛ قلا يُخْرَجُ عَنْهُ إلا بدليل. . 
4 


أنه أ وم رو روو 


مل أنهُ أرادَ الوجوبء فلا يُخْرَحُ عَْهُ إلا بدليل. . 
إلى آخرّ هَذَا لني الَنِي لا أسَاسَ لَهُء وَلَا دَاعِي لَهُ. 
وَبغيرٍ مَا رأيتَ مِنْ جمع المادَّةء والباب لا يهتدِي أحد 
ل الحقّ بطريقٍ دده 

ثُمَّ لا بُدَ أنْ يُوقِنَ الباحثٌ أنَّ مَا وصّل إِليّْهِ ما هُوَ إِلّا نتيجةٌ اجتهاديّة؛ 
قَلَا يَعْدُو بِهَا رَنُبََهَا. 

واللة الْهَادِي إل سَوَاءِ الْسَييل + 
أَسْلَةٌ وَرَدَتْ عَلَى الْمَوْضُوعء وَإِجَابَاتُها: 

)١(‏ سُوَالٌ عَنِ التَّمْرِيفٍ الْمَنْسُوبٍ الِلشّيْخْ) في أَوَّلٍ الموقي لِمَنْ هُوَ؟ 

الْجَوَاتُ بُ: هُوَ لشيخ الإسلام» دا دون ١منْهَاجٍ‏ ال م 
عل أن ظاهر اللفظ يطلق ويراذ بهِ معن اللفظ لني 00 منه الشتكلة .بو 
قَإِنّ هَذَا المعتئ -فِي كلام الله- لَمْ» وَلَنْ يتعارض مَعَْ السَنَة 00 
للد 

ويُطلقٌ ويّرادُ به ما فهمَهُ السَّامِعْ مِنَ الكلام, وَعَذَا قَذْ يتعارضٌ مَعَّ 11 
لسو ء فَهُم السايع لا للعيب الي فِي كلام المتكلّم. . 

وََدْ يكونُ ما فهمَهُ السَّامِعُ هُوَ عينٌ مُرَادٍ المتكلّم وحينهًا يلتقي 
المفهُوَمَانِ. ْ 

0) سُوَالٌ: ما عِلَاكَةُ َظرِيةِ طَاهِر اللّفْطِ بمُصْطَلّح «الظّامِرِ) عِنْدَ الْأَصُولِيِينَ؟ 

نظرية ظاهر اللفظ هَذِهِ نظرية كبيرة جدّاء ومصطلحٌ «ظاهرُ اللفظ) هُوَ أَؤْسَمْ 
والكل مِنْ مصطلح «الظّاهِرٍ) الي 0 في مراتب الدّلالات» وبِينهُمًا مواضعٌ 
العا ويد الظاهر الذي فِي مراتب الدلالات: «الْمُوَوَلُاء وضدٌ الظاهرٌ الّذِي 

7 «الْبَاطنٌ) . 


واف اللنظ ”يفن ما يَفْهَهُ يَمْهَمُهُ السّامِعٌ- هُوّ: اما يَسْبِقُ إلى الْعَقْلٍ السَّلِيم 
يك لفق ينه يولك اللنةة َذ يكُونُ طُهورهُ مجر الوضع: وَقَنْ يَكُونُ بِسِيّاقٍ 
الكلّام». 1 

وَهَذَا مِنْ تَعْرِيمَاتِ الشّبّخَ أيْضًا . 

وَأنْتَ ترئ أنَّ هَذّا التعريت يستوي فيه النّصّ والظاهرٌ (اللَّذَانٍ في مراتب 
الدّلالاتِ)؛ فكلاهمًا يسبقٌ إلى سامعهمًا فيه فهمٌ. 

وَالَْرَقُ بينهُما : 

لَهُ في النّضّ لنْ يحتمل النّصُ سِوَئْ هَذَا المعتئ الَذِي سَبَقَ لهم : مويك 
عَمَرَ5ّ كيلك 4 . . 

العاف فد يق بطو تت نانم بل انه قر انق بها 
«الْموَوّلْا ولعو انع حيئهًا ظاهرًاء وَفَذْ يبَقَى عَلَ 3 المع ؛ قلا يُذْهَبُ 
عنةء ويبقَى لَه اسم : «الظَاهِرِ) . 

(6) سُوَالَ: هَل مِنَ الْمْمْكنٍ إِعَادَُ تَوْضيح مَوْضِع الْحِنَايَةِ؟ 


واع سه 


موضعهًا كلقا الالو وود حي لاير والتفسيرء ٠‏ وشُرُوح 
الحديث» بل وكتب اللْعَقَ وأصولٍ الفقه بعد عصر الأَيِمَّق وظهور نظريّة المجازء 


واختلاط بدع الأشاعرةٍ ببدع المعتزلَّة» وتصنيك الفريقين فِي العلوم يدسونَ 
ضَلالَهُمْ في اع ا د 

صَارَتٍِ النُصُوصٌ تُمَسَّرُ ؛ وَفْمََا اليه الثَاليَة : 

-١‏ يُقْبِلٌ الْعَالِمُ بوَجْههِ 0 النّصّ ؛ فَيَتَبَادَرٌ إلى فَهْمِهِ مِنْهُ مُرَادٌ مَعيّن. 

؟- يَتحكم فى هذا المتباكر عُوَامَل: شَتنء افده 9 اللّمُويُ الأول 
لا 0 والشتان هعاشا لْعَالِمٍ ال حلد زو ريى امار 
رات الْعِلوئّة المتعلقة بهذا التَص بهن أيلة أخرى» اذ بات كرام 
ولاق مدا الس 


- 


*- وَبِمَا أن اله لدَلَالَةِ السَيّاقٍ وَاسْتِحْضَارَ يَلكَ الْحَلَفِيّة العلميّة أو حَتَّى 
وُجُودَهَا مِنَ الْأسَاس شَيْءٌ يَتَقَاوَتُ فيه النَامِنُ؛ فَقَدْ كَانَ الْمْهَيْمِنُ الْأَوَلُ عَلَىْ هَذَا 
الْمتباكْرء وَالْذِي يسْعَ إِلَيْهِ لِلتَفُويم هُوَ الْوَضْعْ اللْعَويُ الول 

- وَصَارٌ الْقَانُونُ الْأَصُولِيْ عَلَّنْ هَذَا النَهْج الْمُتَبَاكَرِ لِلْقَهُم؛ وَفَْا لِلْوَضع 
اللعوي :2 الهناق: الأزيع هله 35 كنا انما كنانة لاديك افد هو اظاهر 

ارو عو مل مق ناكو لواف الوتدة ارين لاك 
والظاهر علَّىئ طريقة المتكلمينَ» وللأحنافٍ طريقةٌ أخرّى فِي التفريقٍ بِينَ النصٌ 
والظاهرء وجِي التي تعتمدُ علَئ السياق» ولبعض الأحنافٍ مذهبٌ ثالثٌ. . 

5- فَإِنِ الختمل معاني اك تشاع العام + وَوَجَبَ التمسكُ بِهّذَا الظاهر؛ 
قلا يُرَالُ عنهُ إِلّا بقرينة. . 

ات و ا عن ين «القزائق: لمكا ع نوالا 2ن ليها ريمت بو الشرانة 
ا 5 

8- فَإِنْ قامّ الدليل علّى صرف هَذَا النصّ عَنْ ظاهره سُميَ النّض مُوَوَّلَا 
ونث كله العيية تار 

الآنه :وقد :اتُضحث هَذِو الآليَهُ فأنا أَسْلُْ أنه صارث عليها القروث مِنْ بعدٍ 
عصر الأَيِمّةِ إلَى زماننًا هَذَاء وَكَانَ عليهًا أغلبٌ العلماء. . 

ثُمّ أجدُ فِي نَفْسِي القُرّةَ لأزعمّ أَنّهَا طريقةٌ باطلة في تفسير النُصُوص. . 

ثم أجدافي لني الفوة الأرئ أن اتحذا دوق الشلق القالعء مق الفروة 
الْمُفَصّلَد مِنَ الصَّحَابَِ وَالتَابِعِينَ وأتباعِهِم» بَلْ وَعَضْرٍ الأئمة لّمْ ييِرْ عليهًا 
أُوْ يستعملْهًا؛ ولأنَّ الباطلّ لا يكادٌ يأتِي صريحًا قَطٌّء بَلْ لا بُدَّ لَهُ مِنَ التَسَرْبْل 
ببعض سرابيل الحقٌّ؛ فَقَدٍ اشْتَبَهَتْ هَذِهٍ الطريقةٌ عَلَّىْ الناس» وظنوهًا صحيحة 


وَأَعْظَمْ مَا لَبسَ به لتصحيجهًا هُوَ عربيةٌ القرآن؛ كما ذكرث. . 
5 


ولتبسة:عربية القراوء يليقع التمسك يو هنا 4 قلا شك أن القران عريق» 
وَأنَ سْئَنَ العرب فِي كلايهًا مِمّا يُنتَمَعْ , به فِي فهم مُرَادٍ اللِ» وَمْرَادٍ الرسولء 
رَلكنَّهُمْ نكا دوا مِنْ كلام العرب شيئًا واحدًا سَمَّؤْهُ: ارم اللّمَويَ الأولء 
عا هُوَ ظاهرٌ الَف الَذِي لا يُخْرَجْ عنة إلا بدليلٍ . . 
فَمِنْ أيْنَ لهُمْ ْنَا تُ الْوَضع اللْمَريٌ؟ 

وَمِنْ أَيْنَ لَهُمْ أنَّ هَذَا الْمَعْنَى بعيْنهِ هُوَ الْوَضْعْ الْأَوَّلْ؟ 

وَمِنْ أَيْنَ لَهُمْ أنَّ الله -تَبَارَكَ وَتَعَالَن- أَرَادَ هَذَا الْمَعْنّى بعَييِهِ؟ 

وَكَانَ الْوَاجِبُ وَالطَرِيقٌ الصَّحِيِحَةٌ -فيمًا نَرْهُمْ- 
01ة1ة2ة2ة2ة002ا ا 
عاق 
م أ ا الْوَضْع اللْمَوِيّ؛ يقال : أواد كذا + قاذ يعرف عله 
إلى ليل ؛ م11 هق :الثألى. يعييوة زيما ار . 

َم هَذِوِ الطرِيقَةٌ -أضلًا- لا فَائَدَةَ منْهًا؛ فكيز ين تضوطن الشزع لا يستطاع 
لتَعَامْلُ مَعَ نض فِيها ِمشْرد؛ وَلَا تُقَمّرُ عَلَ وجههًا إلا إِذا جمِعَث مَعَّ غَيْرِمَا؛ 
قَمَا قَائِدَة النّمَسّكِ بِهَذَا الطَاهِرٍ أُضْلًا؟! 


1 500 ل 

حاطب اللهُ بِكِتَابهِ الْعَرَبَ بِلِسَانِهَا عَلَى مَا تَعْرِفُ مِنْ مَعَانِيِهَاء وَكَانَ مما 
تَعْرِفُ مِنْ مَعَانِيهًا: انّسَاعٌ لِسَانِهَاء وَأَنَّ فِظَرَتَهُ أَنْ يُخَاطِب بالشَّيْءِ مِنْهُ عَامّا ظَاهِرًا 
يُرَادُ به الْعَامُ الطَاجِرٌ ويُسْتَغْئى بأوَّلٍ هَذَا مِنّْهُ عَنْ آخروء وَعَامًا ظَاهِرًا يُرَادُ به الْعَامُ 
دشل الحاف»: تكزن ع هذا ِبَعْض ما ححوطب به فيهء وَعَامًا ظَاهِرًا يُرَادُ به 
ا وَظَاهِرًا ا تي ا أن يُرَادُ به غَيْرٌ ظَاهِره؛ فَكُل هَذَا مَوْجَودٌ علد 

في أَدّلٍ الْكَلَام أَوْ وَسَطق أ آخروء ونتيفق التيزة مِنْ كَلَامِهَا يُبَيّنُ أوَلُ لَفْظِهًا 


فيه صر وَتَبَكَدِئ الحية يبِيّنُ آخرّ لَفْظِهًَا مله ع وليه وَتَكَلَّم بِالشَّيْءِ تعرفه 
0 


ِالْمَعْنَى دُونَ الإيضاح , 0" كما عر الْإشَارَةٌ 7 م يحون هَذَا عِنْدَهًا مِنْ نْ أَغلى 
كَلَامِهًا؛ ؛ لانْفِرَادِ 5 عَليَيًا به دُونَ هل يا لعي تسد الشيوة ا 
ِالْأسْمَاءِ الْكَثِيرَة» وَنُسَمّي بِالاسْم الْوَاحِدَ الْمَعَانِيَ الْكَثِيرَة) 

© وَأَنًَا الَّذِي نَْفِيه تَنْفِيه ْ 


-١‏ أَنْ يُجْعَلَ بَعْضُ هَذَا هُوَ الْوَضْعُ اللْمَويُ الأَوَدُ وَبَعْضْهُ مَجَارٌ خرَجَ لَه 


-١‏ وَأَنْ يُجْعَلَ هَذَا الْمُتَبَادَرٍ ألا يَصْلْحُ لِلتَّمَسّْكِ بِه؛ قَلَا يُخْرَحُ عَنْهُ إلا 


عنه إ 


َو 


*- وَإِظْلَاقٌ الْقَوْلٍ بأنه اف افطل 

فَهُذا الْمَكْبَادرٌ يُتفَاوَت: تماونا كبيرا 5 الناظر وعقَلِه وعلْيِدء وَلَفْظ 
الظاهر على هَذَا لفظ ا جدًا؛ فالشافعئٌ وغيرُةُ ٠‏ : مِنْ أهل العلّم ات 0 
اه الَّذِي , يسبقٌ إلى فهم السامعء ا يُجَاورُوا به هَذَا ال ا 
التعاضرون و كان مِنْ صلاحيتِهِ للتمسّكِ ب و يُخْرَجَ عَنْهُ إل 
بدليل . . كُلَّ ذَلِكَ قاد إِلَى اشتباهه بلفظ الظاهرٍ الَّذِي هُوَ مَا يصل إليه الناظرٌ في 

تفسيرٍ النصوص بَعْدَ جمع دل الباب جميعًاء وَالْذَي هُوَّ عِنْدَ مُفَسّرٍ النصُوصٍ 
مُرَادُ الله وَرَسُولِهِ بالنّصضّ . 


« السَّلَثْ اسْتَعْمَلُوا لَقْطَ الظَاهِرٍء وَأَرَادُوا به مَعَْييْنِ : 

الأَوّلُ: مَا يتبادرٌ إلى فهم النَّاظِرِ للنصٌ (وَيَتَحَكُمْ فِي هَذَا الْمُتَبَادَرِ عوامل 
ا ولَمْ يعطوا لهذا الظاهرٍ أيُ نوع مِنّ الأحكام؛ قُلَّمْ يجعلوهُ ايه 
وَلَم يُجِيزُوا افشاك بيه إلا نين انه والدده هي : ١قَدْ‏ أَحْسَنَ مَنِ انْتَهَى إِلَى مَا كَدْ 
سيعت وأوسيا عليه البحتٌ» والنظرّ» وطلبّ العلم بجمع أدلة الباب». وسؤالٍ 
أهل الدقر لتقويم هَذَا الْمُتَبَادَنٍ 3 يستجيزٌ السلث أن يُظلَقَ القولٌ أن هَذَا 
ال ل ا كلام اللهِ؛ بحيث يجعل هَذَا الباطلَ والضلالَ -الَذِي ون 
هو المعرا الْمَقيَاون أنخبانًا- هُوّ ظاهرٌ كلام الله. 

اح 


النَانِي: ما يصلّ إليه الناظرٌ فِي تفسيرٍ النصوص بعد جمع الباب (كمًا 
اوفك هذا "كن جد السلفٌ التمسك بو» وعدم الخروج 07 بِبَيْنَق وإذًا 
تلوت هذة الس ان جا تيد تتفي هذا الباحثٍ في الجمع لا غيرٌ: انعا أجاذدا 
التمسكٌ بِهَذَا الظاهرء وَلَمْ نعيرو] الفمسك. بالأوّل؟ “لآق الظاهر الأول هو باو 
الرَأي ا . في كثير منّ الْمواردٍ لا يكونٌ هُوَ مُرادُ اللمنذي ما 0 الثاني 
فَقَدِ اجتهد صاحبّةُ. واستفرعٌ وُسْعَهُ في معرفة مُرَادٍ الله يما يَكُونْ م مَطنّْةَ الإصابقء 
ويكون صاحبّهُ قَدِ اْشتمسكٌ عل علّم عندَهُ قَدِ اسْتَفْرَعٌ الْؤْسْعَ فيه 

وَلَا يود في كلام الأب سي انأ يسن عرب ب اللفظٍ عَنْ ظاهره؛ 
أن الْمُعْتَبرَ عندهُمْ هُوَ جَمْعْ أدلّةِ الباب؛ فغايةٌ مَنْ تأتيه بَيْنَهُ تصرقُةُ عَنٍ الظاهِرٍ 
الَذِي تَمَسَّكَ به أنَّهُ قَدْ أخطأ في تفسيرٍ تأويل النّضّ لتقصيره فِي الجمع» و عمليّة 
الجميع هَذِهِ المؤديّة للوصولٍ لمرادٍ الله هِيَ التأويل والتفسير. . 

© أَنَا الْخَلَفْ . 

ا در كلاه اللنعله وأرادوا به ما يتبادَرٌ إلى فهم السَامِع» تجعلرا 
القانون الحاكمَ ذا الْمَتَبَادَرِ الوضعٌ اللغوي الأول؛ فَكَانَتِ الْمُحَالْعَةٌ الْأُولَى 


* وأجارُوا التمسك بهذا الظاهرء وجعلُوهٌ هُوَ الراجحٌ بمجرّدٍ كونِهٍ 


المتبادرٌ» وبعضهمْ أَجَارَ هَذَا التمسكٌ بغير بحث مطلفًا؛ كَكَانتٍ الْمُحَالَمَةُ الثَانِيَة 
للسلف. 


0 - 


0 


* ثُمّ إِنْ أئّ صارفٌ يصرف عَنْ هَذَا الظاهر الراجح الْمُتَمَسَّكِ بِهِ سَمَوْهُ 
تأويلا؛ فَأجارُوا الذهابَ لِلْمعئّى الَّذِي بارا محر عا وجعلُوا هَذَا الَّذِي 
انصرف مَعَ الصَّارِفٍ قَدِ اصرف مِنْ عِلْم إلى عِلْمء ومَذِهِ الْمُخَالَفَةُ التَالِتَة 

وَأَجَارَ بعضُهُمْ أَنْ يُسَمَىْ هَذَا الَّذِي ثُرِكَ وذْهِبَ عَنْهُ ظاهرٌ اللفظ مطلقًاء 
وَمَذِهِ مُحَالَفَة لِلسّلَفٍ . 


للف 


* وَأجَارَ بعضهُمْ أَنْ يكونَ ظاهرٌ اللفظ. وظاهرٌ كلام الله كفرًا وضلالُاء 
وَأَنْ يكونً اللهُ قَدْ خاطبٌ عبادَهُ بكلام العا 1 الْهِدَايَةَ تَكحُونَْ فِي 
الْخُرُوجٍ عَنِ ظطَاهِرٍ كلام اللهء وَهَذْهِ كالنةابدكلن» 

وَكُل دَلِكَ أَوْكَعَهُمْ فيه: 

. الْإِجْمَالُ في إظلاقٍ ظَاهِرٍ اللَفْظِ.‎ -١ 

-١‏ وَجَعْلٌ الْمْتَبَادَرٍ إِلَى الذَّمْنِ -وَفْقَ مُقْتَضَئ الْوَضع اللغريت حَن يَضلح 

"- وَعَفْلَنُهُمْ عَنْ أن التّفْسِيرَ الْحَيَّ لِلنُصُوص لا تَكُونْ طَرِيقَة ظَاجِرٍ اللَّمْظِ 
وَاجِبْهُ بَعْدَهَا الْبَحْتُ عَنْ تَفْسِيرِهِ عَلَْ الطَرِيقَةِ الي وَضَفْنَا . 1 

وَلَا تَنَاقُضَ فِي الطَّرِيقَةٍ التي وَصَفْنَا؛ فَلِسَانُ الْعَرَبِ فِيهًا هُوَ أَحَدُ رَوَافدٍ 
تبنيو وعلدق 3 لخن يشان لللكاق بو بشدرزهو حت ران حرة. 

وَأَحْيِمُ بِهَذَا النَضّ مِنْ كلام شَيْخْ الإشلام : 

«وَالْمَقُصُودُ هُنا أَنَهُ يَنبَغِي لِلْمْسْلِم أَنْ يُقَدَرَ قَدْرَ كام الله وَرَسُولِهِ؛ بَلْ لَيْسَ 
وات سير كه عدون لكر انق افك ا لاذه تع فا 
يَحْتَمِلُهُ دَلِكَ اللّقْظُْ فِي كلام كُلّ أَحَدِ؛ٍ فَإِنَّ كَئِيرًا مِنَ النَّاسٍ يَتَأوّلُ النُصُوصٌ 
الكخارية لنؤلةة بيلك 0 مَنْ يَجَعَلٌ «التَأوِيلَ» وله اللتكا 
وَقَضْدُهُ به دَفْمُ ذَلِكَ الْمُحْتَجّ عَلَيْهِ بزَلِكَ النَضَء وَهَذَّا حَطَا؛ بَلْ جَمِيمٌ ما قَالَهُ الله 
وَرَسُولّهُ يَجبُ الْإِيمَان به؛ كَلَيْسَ لَنَا أنْ نؤْمِنَ ببَغض الكتاب وَتَكْفْرَ ببَْضٍء وَلَيْسَ 
الاقونا ةي رافواقي أعو تمن رن كع جارخ و المكين» فإذاكات ا لنصن 
الي وَاقَمَهُ يَعْتَقِدُ أَنَهُ اتَعَ اشرق لكديف للف كك الدى كار 
فَيَكُونْ أَضصْلْ مَفْصُودِهِ مَعْرِفَةَ مَا أَرَادَهُ الرَسُولُ بِكَلَامِهِ؛ وَهَذَا هُوَ الْمَفْصُودُ بِكُلٌ ما 


برل ال و 2 8 
يَجَورْ مِن تفسير وتاويل). 


أدلة عقوبة المرتد 

- عن عبد الله بن مسعود َه قال: قال رسول الله يلِ: «لا يحل دم 
امرئ مسلمء يشهد أن لا إله إلا الله وأني رسول الله إلا بإحدئ ثلاث: الثيب 
الزاني» والنفس بالنفس, والتارك لدينه''" المفارق للجماعة)”" . 


)00( ايديل لمسلم (5/ 5ل/ا١):‏ «التارك للإسلام» . 

(؟) «في الصحيحين» وغيرهما»ء أخرجه الإمام أحمد .9"87/١(‏ 578) عن أبي معاوية» و(١/1441)‏ 
عن وكيعء و(١515/1)‏ من طريق شعبة» و(5/١18)‏ من طريق الثوري» والبخاري (رقم/18178) 
من طريق حفص بن غياث» ومسلم )١175(‏ من طريق حفص بن غياث» وأبي معاوية» ووكيع, 
وابن نمير» وابن عيينة وعيسيئ بن يونس» والثوري» وشيبانء وأبو داود (؟2)47505 والترمذي 
(110)) -وقال: حسن صحيح- من طريق أبي معاوية» والنسائي (40/17) من طريق الثوري» 
و(8/١1)‏ من طريق شعبة» وابن ماجه (رقم/ 7575) من طريق وكيعء والدارمي (رقم/25598 
7) عن يعلئ بن عبيدء وغيرهم -عشرتهم (الثوري» وابن عيينة» ووكيعء وحفص بن غياث» 
وأبو معاوية» وشعبة» ويعلئ بن عبيد» وعبد الله بن نمير» وعيسئ بن يونس» وشيبان)- عن 
الأعمش عن عبد الله بن مرة عن مسروق عن ابن مسعود به. 
قال الترمذي: «وفي الباب عن عثمان» وعائشة» وابن عباس»» وجعله ابن رجب الحديث الرابع 
عشر في «جامع لعلو الحكم»» وقال: «وفي هذا المعن أحاديثُ متعددة؛ فخرَّج مسلم من حديث 
عانشة هن وخرّج الترمذيٌ» والنسائي» وابنُ ماجه من حديث عثمان ...»2 وقد روي هذا 
المعن عن النَبِيَ يله من رواية ابن عبّاس» وأبي هريرة وأنس» ... وغيرهم». 
أما حديث عثمان؛ فهو الآتي إن شاء الله. 
وأما حديث عائشة: ل ييل 5 افرع قعل رديه انلو رد إلا الأقتران نعي رشرة الت ل 
بإخدى ثَلآثْ: رَجَلَ رَنَى بَعْدَ إِخْصَانٍ فَإِنَهُ يرجم وَرَجْل خَرَجّ مُحَارِبًا للد رسزلة قَإِنَهُ يُفْكَلُ 
أو صلب أو ينفرة .بين الأرضق أو يَفْثْلُ نَفْسَا قَبْفْتَلُ بهَا ' (اللفظ لأبي داود). 
أخرجه مسلم رق 1319 من طريق الثوري عن الأعمش عن إبراهيم عن الأسود عن عائشة به 
والإمام أحمد (08/5) من طريق يونس بن أبي إسحاق» و(5/١18» )1١15‏ من طريق الثوري» 
و(5/5١3)‏ من طريق الثوري» وإسرائيل» والنسائي )9١/17(‏ من طريق الثوري» وغيرهم -ثلاثتهم 
(يونس بن أبي إسحاق. والثوري؛ وإسرائيل)- عن أبي إسحاق عن عمرو بن غالب عن عائثة به. 
وأخرجه أبو داود (رقم/ 4707) عن محمد بن سنان الباهلي» والنسائي )٠١١/17(‏ من طريق 
أبي عامر العقدي» و(77/8) من طريق حفص بن عبد الله» وغيرهم -ثلاثتهم (محمد بن سنان» 
وأبو عامر العقدي. وحفص بن عبد الله)- عن إبراهيم بن طهمان عن عبد العزيز بن رفيع عن 
عبيد بن عمير عن عائشة به. 
وأخرجه النسائي )4١/7(‏ من طريق زهير عن أبي إسحاق عن عمرو بن غالب عن عائشة موقوفًا. - 


يدلدك 


المسلم, إلا بثلاث: إلا أن يزني وقد أحصن فيرجم أو يقتل إنسانًا فيُقكّل» 


أو يكفر بعد إسلامه فيُقتل)""' . 


إدلفق 


وصحح الدارقطني المرفوع عن عائشة؛ فانظر «علل الدارقطني) (رقم/ 457 073794 . 

وأما حديث ابن عباس: «عُرَىْ الإسلام وقواعد الدين ثلاثة؛ عليهن أسّس الإسلام .. مَنْ ترك 
منهن واحدة؛ فهو بها كافر حلال الدم: شهادة أن لا إله إلا الله» والصلاة المكتوبة» وصوم 
رمضان»» ثم قال ابن عباس: «تجده كثير المال لا يزكي؛ فلا يزال بذاك كافرًا يحل دمه. وتجده 
كثير المال لم يحج؛ فلا يزال بذاك كافرًا ولا يحل دمه». 

أخرجه أبو يعلئ (رقم/ 757544)» والطبراني في «المعجم الكبير» »2174/١(‏ واللالكائي في «شرح 
أصول الاعتقاد» (رقم/1517) من طريق مؤمّل بن إسماعيل عن حماد بن زيد عن عمرو بن مالك 
عن أبي الجوزاء عن ابن عباس به. 

وحسّن إسناده الهيثئمئٌ» وقال البوصيري في «الإتحاف» :)١١/١(‏ هذا إسناد فيه مقال» وضعّف 
إسناده حسين أسد (محقق مسند أبي يعلئ)» وقول من ضعَّفه أشبه؛ فانظر «فتح الباري» لابن رجب 
لقف رمه و«اجامع العلوم والحكم» وارحككف 0595). 

«صحيح)»2؛. رواه عن عثمان جماعة: 

-١‏ أبو أمامة بن سهل» وعبد الله بن عامر بن ربيعة: أخرجه النسائي )41١/17(‏ وفي «الكبرئ» 
(رقم/7178) عن إبراهيم بن يعقوب عن محمد بن عيسئ عن حماد بن زيد عن يحيئ بن سعيد 
عنهما به. 

ووهم محمد بن عيسئ في ذلك؛ فقال أبو ص الرازي [كما في «العلل» » لابنه (رقم/ :])1781١‏ 
غلط ابن الطبّاع » حدِيثٌ عَبِدٍ الله , بن عامِرٍ غيرٌ مرفوع, وهُو موقوفٌ؛ فَإِنَّ حمّاد بن سلمة رواة عن 
يحيئ بن سعِيدٍء عن أبي أمامة بن سهل» عن عُثمان موقُوقًا . 

قلت لأبى : أَيُهُما أشبة؟ 

قال: لك عله أحدًا يُتابعغ حمّاد بن زيدٍ على رفعه. 

قلتُ: فالموقوف عندك أشبة؟ 

قال: نعم. 

وقال الدارقطني في «العلل» (رقم/ 785): حَدِيتُ عَبِدٍ الله بنِ عامِرٍ بنِ رَبِيعَة هُو حَدِيثٌ آخَرُ مَوقُوفْ 
عَلَّى عُثمان» وهم مُحَمد بن عِيسَئ فِي المع بَينَهُه وبين أبي أمامّة فِي هذا الحَدِيثِ. 

؟- أبو أمامة (وحده): أخرجه الإمام أحمد )1١/١1(‏ عن سليمان بن حرب. وعفانء» و(١/50)‏ 
عن عفانء. و(١/١/)‏ عن سليمان بن حربء» وأبو داود (رقم/07٠55)‏ عن سليمان بن حرب» 
والترمذي (رقم/58١5)»‏ وفي «العلل الكبير» (رقم/ 245) [كما في ترتيب أبي طالب]ء وابن ما 
(رقم/ 7077) عن أحمد بن عبدة» والدارمي (رقم/ 7791) عن أبي النعمان» وعبد الله بن الإمام - 


:* 


- وعن عكرمة. أن عليًا ؤإنهء حرّق قومًا؛ فبلغ ابن عباس ك4 كما فقال: لو 


كنت أنا لم أحرقهم؛ لآن النبي كلد قال: «لا تعذبوا بعذاب الله). ولق 5 55 
قال النبى كلهم «من بدّل دينه فاقتلوه»0" . 


للك 


أحمد في «زوائد المسند» )17/١(‏ عن عبيد الله بن عمرء وغيرهم -خمستهم (سليمان» وعفان» 
وأبو النعمان» وأحمد بن عبدة» وعبيد الله)- عن حماد بن زيد عن يحييل بن سعيد عنه به. 

وهذا إسناد صحيح» وقد اختُلِف علئ يحيئ بن سعيدء رفعًاء ووقفَاء وصح عنه الوجهان؛ فقال 
الترمذي في «الجامع»: هذا حديث حسن, ورواه حماد بن سلمة عن يحيئ بن سعيد؛ فرفعه. 
وروئ يحيئ بن سعيد القطان وغير واحد عن يحيئ بن سعيد هذا الحديث؛ فأوقفوه» ولم يرفعوهء 
وقد رُوِي هذا الحديث من غير وجه عن عثمان عن النبي كله مرفوعًا . 

وقال في «العلل»: كَالَ مُحَمّدٌ: وَحَدِيتُ يَحْيَنْ بْن سَعِيدٍ الأَنْصَارِيٌ فِي هَذَا الْبَاب عَنْ عَبْدِ الله بْن 
عَامِرِ بْنِ رَبِيعَةَ عَنْ عُثْمَانَ قَوْلَه. ْ 1 ْ 
وَحَدِيتُ أبِي أُمَامَةَ بْنِ سَهْلٍ بْنِ حَُيْفٍ عَنْ عُثْمَانَ عَنِ الب كل مَرْفوعٌ . 

اكه ال اتي جركا حون مج عار 

وَحَمَاة 5 زَيْلِ 5 الْآخَرُونَ؛ قروو عَنْ يَحَيَّ بْنْ سَعيك 000 

- بسر بن سعيد: أخرجه عبد الرزاق (رقم/180707): ومن طريقه النسائي :2٠١7/9(‏ وفي 
«الكبرئ» (رقم/ 7”001) عن ابن جريج عن أبي النضر عنه به. 

:- ابن عمر: أخرجه الإمام أحمد ,)57/١(‏ والنسائي ».2323١7/0(‏ وفي «الكبرى» (رقم/05١05)‏ 
عن أبي الأزهر -كلاهما (الإمام أحمدء وأبو الأزهر)- عن إسحاق بن مليياة الرازي عن مغيرة 
بن مسلم عن مطر الوراق عن نافع عنه به. 

ه- مجبر: أخرجه الإمام أحمد )١17/١(‏ عن يزيد بن عبد ربه عن الحارث بن عبيدة عن محمد 
بن عبد الرحمن بن مجبر عن أبيه عن جده به. 

وله طرق أخرئ عن عثمان. 

ملحوظة: قال العلائي في «جامع التحصيل» (ص/ 555): «أخرج البخاري من طريق شعبة عن 
أبي إسحاق عن أبي عبد الرحمن السلمي عن عثمان نه حديث: لا يحل دم امرئ مسلم». وتبعه 
عل ذلك ابن العراقى فى «تحفة التحصيل» (ص/ 07865 . 

وهذا وهم. وقد يلك محققو «التحفة». والله أعلم . 

(«في صحيح البخاري» وغيره»؛ أخرجه الإمام أحمد 2.)7١1/١(‏ وعنه أبو داود (رقم/ )575١‏ عن 
إسماعيل ابن علية» و(١/94١5؟)‏ عن سفيان بن عيينة» و(١/587)‏ من طريق حماد بن زيد» 
و(587/1) من طريق وهيبء والبخاري (رقم/7017) من طريق سفيان بن عيينة» و(رقم/ 1977) 
من طريق حماد بن زيد» وابن ماجه (رقم/ )١075‏ من طريق سفيان بن عيينة» والترمذي 
(رقم/ )١558‏ من طريق عبد الوهاب الثقفي» والنسائي (9/ 5 )٠١‏ وفي «الكبرى) ' (رقم/7"008) من - 


1: 


- في «الصحيحين»”'' أن النبي يَلةٍ بعث أبا موسئ الأشعري نه واليا إلى 


اليمن» ثم أتبعه معاذ بن جبل ذينه؛ فلما قدم عليه ألقئ أبو موسئ وسادة لمعاذء 
وقال: انزل» وإذا رجل عنده موثق» قال معاذ: ما هذا؟ قال: كان يهوديًا فأسلم 
ثم تهرّدء قال: اجلسء, قال: لا أجلس حت يُقتَلء قضاء الله ورسوله (ثلاث 
مرات)؛ فأمر به فقتل”". 


- عن أبي هريرة» قال: لما تُوفي رسول الله ككٍ واستُّخْلِف أبو بكر بعده. 


وكفر من كفر من العزب+ :قال عمر لأبى يكر: كيف تقائل النان؟ وقد قال 


00 


طريق عبد الوارث». و(5/9١٠)‏ وفي «الكبرى) (رقم/59:094) من طريق وهيبء وعبد الرزاق 
(رقم/ 94411 187205) عن معمرء ومن طريقه النسائي (7/ 5 )٠١‏ وفي «الكبرى» (رقم/ ,)"01٠١‏ 
وغيرهم -سبعتهم (سفيان بن عيينة» وإسماعيل بن علية» وحماد بن زيد» ووهيبء» وعبد الوهاب 
الثقفي» وعبد الوارث» ومعمر)- عن أيوب» عن عكرمة به. 

في رواية عبد الوهاب: «فبلغ ذلك عليًّا2؛ فقال: «صدق ابن عباس». 

وفي رواية: ١مَنْ‏ ترك دينه») أو قال: «رجع عن دينه» فاقتلوه» ولا تعذبوا بعذاب الله أحدًا» (يعني 
بالنار) . 

ومنهم من اختصره على فقرة منه. 

قال الشيخ الألباني في «السلسلة الصحيحة» :)819/١(‏ «وفي رواية لأحمد وهي رواية الدارقطني 
-وقال: «ثابت صحيح)- «فقال: ويح ابن أم عباس» مكان «صدق ابن عباس». 

ولا منافاة بين الروايتين؛ فإن «ويح» كلمة ترحُم وتوجّع. وقد تقال بمعنئ المدح والتعجبء كما 
في «النهاية»؛ فهي هنا بالمعن الآخرء كما هو ظاهر. 

قال الترمذي: «هذا حديث صحيح حسن والعمل عل هذا عند أهل العلم في المرتد واختلفوا في 
المرأة إذا ارتدت عن الإسلام؛ فقالت طائفة من أهل العلم: تُقتَلء وهو قول الأوزاعي. وأحمدء 
وإسحاق. وقالت طائفة منهم: تُحبّس ولا ثُقّلء وهو قول سفيان» وغيره من أهل الكوفة». 

وانظر «علل ابن أبي حاتم» (رقم/171448). 

«صحيح البخاري) (رقم/ .44١‏ 447. 4744. 448. 1977). (صحيح مسلم) (رقم/ 177). 
أخرجه الإمام أحييد (504/5)» والبخاري (رقم/”197). ومسلم (رقم/10777), وأبو داود 
(رقم/ 5757)» والنسائي 423١5 /9 .9/١(‏ وفي «الكبرى)» (رقم/ )0460١0 ,70١6‏ من طريق حميد 
بن هلال» والبخاري (رقم/١474:‏ 5747) من طريق عَبْدٍ الْمَلِكِ -كلاهما (حميد» وعبد الملك)- 
عَنْ أبي بِرْدَةَ به. 

وحديث إرسال أبي موسيل» ومعاذ إل اليمن مرويّ من أكثر من طريق» بعدة ألفاظ» وأثبتٌ ما جاء 
فيه اللفظ المقصود؛ وانظر «المسند الجامع» (رقم/5:9٠١8.‏ 28848 248840 4244٠١‏ و(اعلل 
الدارقطني» (رقم/98١١).‏ 


نإف 


رسول الله عَلةِ: الأمرت أن أقاتل الناس حتل يقولوا: لا إله إلا الله؛ فمن قال: 
لا إله إلا الله عصم مني ماله ونفسهء إلا بحقه وحسابه عل الله»؛ فقال: 
والله لأقاتلن من فرق بين الصلاة والزكاة؛ فإن الزكاة حق المال» والله لو منعوني 


عقالَا”'' كانوا يؤدونه إلى رسول الله ككِ لقاتلتهم علئ منعه؛ فقال عمر: «فوالله 


ما هو إلا أن رأيت الله قد شرح صدر أبي بكر للقتال» فعرفت أنه الحق)”"' . 


)١(‏ قال البخاري عقب (84١لاء‏ 7780): قال ابن بكيرء وعبد اللهء عن الليث: «عناقًا»: وهو أصح. 

(0) في «الصحيحين» وغيرهما». أخرجه الإمام أحمد »١١/١(‏ وغيره)» والبخاري (رقم/ 2199 
وغيره)» ومسلم (رقم/ »٠‏ وأبو داود (رقم/1508), والترمذي «(رقم/ » 00 والنسائي 
(5/ 15 وغيره)» وغيرهم من طرق عن الزهري عن عُبَيِدٍ اللِّ بْنِ عَبْد اللَِّ بن عَتْبَةَ عن أَبّي هُرَيْرَة. 
وأخرجه النسائي (21/5 2/1 ). وفى «الكبرئ» (رقم/ 27177 7) من طريق شعيب بن 
أبي حمزة» وسفيان بن عيينة» وذكر اعراعن الإخرق ع ميد كن السمتر عل ان هريرة به. 
وصحح الدارقطني الوجهين في «العلل) (رقم/ ”ا .)١7810‏ 
وقال الترمذي: هذا حايةا مين صدع: 
تنبيه: حديث: ١أمِرْتُ‏ أَنْ أَكَاتِلَ النَّانَ حََّى يَشْهَدُوا أن لا إِلَهَ إل اللْدوَأن 'مقيدا َسُولْ الله 
وَيُقِيِمُوا الصَّلَاءَ وَيُؤْنُوا الرَّكَاة؛ فَإِدًا فُعَلُوا ذَلِكَ عَصَمُوا مِنّي دِمَاءَهُمْ وَأَمْوَالَهُمْ إل بِحَقَّ نَّ الإشلام 
وَحِسَابهُمْ عَلَئ الله ثابت في الصحيحين» وغيرهما من حديث ابن عمرء أما روايتنا؛ فليس فيها 
ذكر: إقام الصلاة» وإيتاء الزكاة» وهي الثابتة في مناظرة أبي بكرء وعمر من حديث أبي هريرة» 
قال ابن رجب كدنَهُ في «جامع العلوم والحكم» -87/١(‏ شرح الحديث الثامن): قد خرج النسائي 
[267/2/57] قصة تناظر أبي بكر وعمر هيا بزيادة وهي أن أبا بكر قال لعمر: إنما قال 
وسول الله كله «أيرت أن آثائل الناس حم يفنهدوا أن لا إل إلا اللدء 'وآلن برسول الك كله 
ويقيموا الصلاة» ويؤتوا الزكاة»» وخرجه ابن خزيمة في «صحيحه) و1 ولك هذه الرواية 
خطأ أخطأ فيها عمران القطان إسنادًا ومتنًا قاله أئمة الحفاظ منهم: علي بن المديني» وأبو زرعة» 
وأبو حاتم» والترمذي» والنسائي» ولم يكن هذا الحديث عن النبي كَلةِ بهذا اللفظ عند أبي بكر 
ولا عمرء وإنما قال أبو بكر : «والله لأقاتلن من فَرَّق بين الصلاة والزكاة؛ فإن الزكاة حق المال»» 
وهذا أخذه -والله أعلم- من قوله في الحديث: (إلا بحقها»» وفي رواية: إلا بحق الإسلام)؛ 
فجعل من حق الإسلام إقام الصلاة وإيتاء الزكاة» كما أن من حقه ألا ترتكب الحدودء وجعل كل 
ذلك مما استثني بقوله: «إلا بحقها» وقوله: «لأقاتلن من فرَّق بين الصلاة والزكاة؛ فإن الزكاة حق 
المال» يدل على أن من ترك الصلاة؛ فإنه يُقائل؛ لأنها حق البدن؛ فكذلك من ترك الزكاة التي هي 
حق المالء وفي هذا إشارة إلئ أن قتال تارك الصلاة أمر مجمع عليه؛ لأنه جعله أصلًا مقيسًا 
عليه» وليس هو مذكورًا في الحديث الذي احتج به عمر وهنهء وأنه أخذ من قوله: «إلا بحقها»؛ 
فكذلك الزكاة؛ لأنها من حقهاء وكل ذلك من حقوق الإسلام. 


كا 


- عن عبيد الله بن عبد الله بن عتبة» عن أبيه» قال: أخذ ابن مسعود قومًا 
ارتدوا عن الإسلام من أهل العراق؛ فكتب فيهم إلى عمر فكتب إليه: «أن اعرض 
عليهم دين الحق». وشهادة لا إله إلا الله فإن قبلوها؟ فخل عنهم» وإن لم 
يقبلوها ؛ 0 فقبلها د 7 / يقبلها 0 0 


اَن الإشلام. فَثَالَ آ له عل : ال ات 
1 ان 


تَرْجِعَ م إلى الإشلا 0 : قَالَ: لا ال ا ار ف بَوَا 
يُنْكحُوكهًا؛ فَأرَدْتُ أن 0 لم َرْجِعَ م إِلَئ الإسلام» . .- قال لا قَال+ 
«فَارْجِعْ إلى الام للم عن ألمره الْمَسِيِحَ قَلَا؛ َأَمَرَ به عَلِينّ قَصْرِبَتْ 


وعرو 


عنلمه )2 وَدْفِعَ ا إك وك 0 ال 


2000 «إسئاده صحيح). أخرجه عبد الرزاق (رقم/ /ا/2)181 ومن طريقه ابن حزم فى «المحلئ» 
0940/1١‏ عَنْ مَعْمَرٍ عَنِ الزّهْرِيّ عَنْ عُبَيْدٍ اللّه به. 
تنبيه: ذكر ابن حزم كك في «المحلئ» )١190/1١١(‏ هذه الرواية دليلّا لمن يقول بالاستتابة مرة 
واحدة» فتأمل! 
ا 0000 و اح الا وا ا سر 1 0 
عن عُمَرَ به. 
وانظر «دراسة نقدية فى المرويات الواردة فى شخصية عمر بن الخطاب» (9797/5). 
(؟) «رجاله ثقات» ولفظ التوريث ضعيف»» أخرجه عبد الرزاق (رقم/ 21١178‏ 2141709 19595) عن 
مَعْمَّر عَن الأغمّش» ومن طريقه ابن أبى شيبة (رقم/ 7705. 26177574 وسعيد بن منصور 
(رقم/ »)1١‏ والدارمي (رقم/ 225117 وغيرهم عَنْ أَبِي عَمْرو الشََّْانِيَه وهذا إسناد رجاله ثقات. 
وانظر «مصنف عبد الرزاق» (رقم/ .47١‏ 11994١٠ء‏ ١الاماء‏ 19766). 
وأخرجه عبد الرزاق (رقم/ 2)١81/1١‏ والبغوي [كما في «الجعديات» (رقم/ 50 57)]ء ومن طريقه 
لبيهقي (7555/7)» والطحاوي في «شرح معاني الآثارا من طريق سماك عَنٍ ابْنِ عبد بْنِ 
لأَبْرَصٍ أن عَلِيًا: «اسْتَتَابَ مُسْتَوْرِدًا الْعِجَلِيَ» وَكَانَ ارْتَدّ عن الْإسْلام؛ فَأَبَى؛ فَضَرَبَهُ برخله؛ كَمَتَلّه 
لنَامِنُ) . 1 
واختلف في تعيين ابن عبيد» هل هو دثار بن عبيد بن الأبرص؟ أو (ابنه) يزيد , 9 بن دثار بن عبيد بن 
فقال العيني في «مغاني الأخيار» (رقم/757179): «قال (الطحاوي): الأمر اخثّلِف على سماك في 
سم ابن عبيد فيقال: دثار بن عبيد بن الأبرص» ويقال: ابن عبيد من غير تسمية» ويقال: عن - 


/ااء 


ابن يزيد ابن عبيد» ويقال: عن يزيد بن دثار عن عبيد» قلت: ولأجل هذا ترجمنا يزيد ها هناء 
وترجمنا دثار في باب الدال؛ 3 أبا جعفر لم يسم في روايته» وقال: عن سماك؛ عن 
ابن عبيد بن الأبرص» عن علي وي؛ فافهم». 

ولم أقف عل توثيق لدثار» ووثق ال «تاريخها (351/5) يزيدء وقال ابن حبان في "ثقاته) 
(0888/5): «ريما أخطأ)». 

وأخرجه الدارقطني (رقم/ 207١97‏ ومن طريقه البيهقي 0 من طريق يوسف بن يعقوب 
الصر عوط العبرم لي تار ل شَهِدْتُ عَلِيّا نه وَأَتِيَ بأَغِي بَنِي عِجْلٍ الْمُسْتَوْرِدِ بْنِ 
قَبِيصَةً نَنَصَّرَ بَعْدَ إِسْلَامِهِ؛ فَقَالَ لَهُ عَلِيُ : «مَا حُدَّنْتُ عَنْكَ؟»» قَالَ: «ما حُدَّنْتَ عَنّي9 قَالَ: 


«حَدّنْتُ عَنْكَ أنَكَ تَتَصَّرْتَ». فَمَالَ: «أنَا عَلَى دِينٍ الْمَسِيح)». فَمَالَ لَهُ عَلِئٌ: «وَأَنَا عَلَى دِينٍ 
الْمَسِيح). فَفَالَ لَهُ عَلِيٌّ: «مَا تَقُولُ فيه؟؛؛ َتَكُلّمَ كلام ل عَلَىَ ؛ فَقَالَ عَلِنٌ : «طؤُوه)؟؛ فَوْطِىَّ 
0 عق تنك لذي يَلِيني: «مّا قَالَ9» .. قَالَ: «العييث ريه 

ولم أقف على ترجمة يوسف بن يعقوب. وباقي الإسناد ثقات» إلا أحمد بن بديل؛ ففيه ضعف» 
ولا ينزل عن مرتبة مّن يحسّن حديثه. 

وأخرجه ابن أبي شيبة (رقم/ 027717017 والطحاوي في «شرح معاني الآثار؛ (7/ )5١7‏ (واللفظ له)ء 
وابن أبي حاتم في «التفسير' (رقم/ »)251١١‏ والبيهقي )3١7/8(‏ من طريق جَابرٍ عَنِ الشَّعْبِيَ أن 
رَجْلَا كان نَصْرَانِيًا كَأُسْلَْمَء ثُمَّ تَتَصّرَ فَأَئّ به عَلِنَ طفه؛ كَقَالَ: ما حَمَلَكَ عَلَىْ مَا صََعْتَ؟ قَالَ: 
بفبد رس مر مِنْ دِيتِكم ٠»‏ فَقَالَ لَهُ: مَا تَقُولُ في عِيسَل؟ .. قَالَ: هْوَّ رَبِيء 30 حورت 
عَلِنَ؛ قَمَالَ: افُْلُوه؛ فَقَتلَهُ النَامنُ؛ فَمَالَ عَلِيٌ بَعْدَ دَلِكَ: إِنْ كُنْتُ لَمُسْتَيبُهُ تلاناء ثُمّ كَرَأ: إن لذن 
اموا ف كرُوأ شق َامَنْوأ ثُمّ كقروأ شم أَزْدَامُوا كُترا4ه [ الال : ١717‏ ]. 

وجابر: هو الجعفي» مشهور بالضعف. 

وله طرق أخرئ بألفاظ مختصرة ومطولة؛ باعتبار أن قصة المستورء والمبهم واحدة» ولو 
اعتبرناهما واحدة» وهو صنيع البيهقي ؛ ستكون هذه الرواية فيها معنا الاستتابة مرة واحدة» 
والله أعلم . 

قال البيهقي (517/7): اقَالَ الشَّافِعِي كه: قَدْ يَرْعُمُ بَعْضُ أهل الْحَدِيثِ مِنْكُمْ أَنَهُ عَلَطْ قَالَ 
لشَّافِعِي فِي مَوْضِعِ آخَرَ؛ َقْلْتُ لَهُ (يَعْنِي: لِلّذِي يُنَاظِرُهُ): هَلْ سَمِعْتَ مِنْ أَهْلٍ الْحَدِيثِ مِنْكُمْ مَنْ 
يَرْهُمْ أن الْْنَاظ لم يَحْمَظوا عَنْ عَلِى طه؛ قَسع ماله بين وَرَكَهِ التشلهيق» :وتحاف أن يكون 
ا 0 هَذَا غَلِطَ؟ 


و ع8 


ا أذ ميات القرقة لورقة من التقلية " 3 
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نا له أله يرهن لقا .ل وَيَوَاكُ ان ِضَا- الشخِين عب للك بن ُمثر عن على طله 
دُونَ ذِكْرٍ الْمَالِ نُمّ قَدْ جَعَلَهُ الشَّافِعِي لِخَصْمِهٍ ثَابنَا وَاعْتَدّرَ في تَرْكهِ قَوْلَهُ بظاهِرٍ قَوْلِ النَبِي ككل : 
«لآ يَرِثُ الْمُسْلِمْ الْكَافِرَ وَل الْكَافِرُ الْمُسْلِمَ». 

وذكر نحوه في «معرفة السئن والآثار» .)١55/9(‏ 

ونقل ابن المنذر في «الإشراف» )١15/7(‏ تضعيف الإمام أحمد لهذا اللفظ. 

وانظر: «الأم» -18٠0/5(‏ باب ميراث المرتد)ء و«المحلئ» (11/ 203190 .)1١90‏ 

تنبيه: ذكر ابن حزم كه هذه الرواية؛ دليلًا لمن يقول بالاستتابة مرة واحدة؛ فتأمل! 


الف 


أحمد سالم 


كسكران لمن اللحيض 
_- هه 


الحمد لله وتحدة: . -مشكلة حرية الأعتقاد والفزق بيخ موقت الإسلا مييق 
المقيد. بالوحي وبين موقف الليبراليين: الوؤضعئ الفلسفي»: هئ من المشكلات 
الدقيقة التي يحتاج تحريرها إلى بسط تاريخي واستدلالي. 

كما أن العقوبة لا مكان لإنفاذها في ظل تعطيل أولويات كبرى للوحي 
والدين» ويكاد يكون كلامنا هو نوع من التدرب على تحقيق الاعتصام بالوحي». 
وكلام كثير من مخالفينا هو نوع من سفسطات الإحراج الجدلي وليس طلبًا حقيقيًا 
لدين الله وما هو الحق ليتم اتباعه؛ لكني أكتفي في هذا المقال بالكلام عن الردة 
ومدئ انسجام موقف الوحي منها مع العقل الصحيح؛ لبيان أن الشريعة التي 
قررها الله سبحانه في الوحي هي شريعة عقلانية تفوق في سمو مقاصدها وسلامة 
بناءها العقلي الشرائعٌ الوضعية التي يزعم الليبراليون ونحوهم أنها هي المناسبة 
لزماننا وأنها زبدة نتاج العقل الإنساني في العصر الحديث. 

وإذا ثبت أن هذه الشريعة الثابتة بالوحي جارية علئ أصول العقل السليم» 
يمكن إثبات حسنها بالعقل > امتنع تقديم الشرائع الوضعية عليها؛ لأنه إما أن 
يقال إن شريعة الوحي جمعت العقل الصحيح مع كونها صادرة عن الله الخالق 
المدبر العليم الخبير فاجتمع لها حسنان أوجبا تقديمهاء وإما أن يقال إنها شريعة 
ثبتت صلاحيتها بأدلة عقلية وجب على من يطعن فيها أن يرد علئ هذه الآدلة 
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العقلية وأن يثبت أن الشريعة التي يستند هو إليها قامت علئ أصول عقلية أحسن 
وأوفئ» أما تقديم الشرائع والقوانين الوضعية علئ القوانين الثابتة بالوحي مع عدم 
خوض هذا المعترك الاستدلالي المقارن فهو نهج غير علمي وتحيز غير 
موضوعي» يأباه المنهج العلمي الصحيح ويرفضه العقل الحر. 

وواضح جدًا أنني لن أتكلم عن عقوبة المرتد وصورتها في الشريعة 
وخلاف الفقهاء حولها وحول شروط إنفاذها؛ إذ إن من نحاورهم ينكرون مطلق 
عقوبة المرتد ويرون أن فيها عدوانًا علئ حرية الاعتقاد فناسب أن نثبت لهم 
معقولية هذه العقوبة وسلامة بنائها العقلي والقانوني بقطع النظر عن صورتها 
وكيفيتها . 

وواضح جدًا أيضًا أن حديثنا هنا هو مع من يرد العقوبة الشرعية لأنه يرى 
فيها عدوانًا عل القيم سواء كان يقر بأن هذه العقوبة هي شرع الله بالفعل أو كان 
ينازع في هذا. 

فنقول: عندنا مجموعتان من النصوصء المجموعة الأولئ هي التي تنتظم 
نصوص عدم الإكراه في الدين كقوله سبحانه: «8لا ياه فى الزن وقوله 
سبحانه : ظقَدَكْرْ إنمَآ أنَتَ مُدَكَرٌ 69 لَنْتَ عَلَنهم بِمْصَيْطرٍ4. وقوله سبحانه: «#وَلو 
ع ريك لأموان ف الا كلم عينا أنات ذكرة لاس كى يكوا موت 4 

والمجموعة الثانية هي التي تنتظم نصوص حاكمية الوحي وسلطانه وحرمة 
الفكاك منها كقوله سبحانه: «وَمَا كنَ لمُؤْنِ ولا مُؤْمَةٍ إِدَا فى أَلَهُ ورسولةه آَم أن 
يكن لهم بره من مهم وكقوله في الحديث الذي رواه البخاري: «من بدل 
دينه فاقتلوه) . 

وضربٌ مجموعتي النصوص هاتين ببعضهما ومعارضة المجموعة الأولى 
بالمجموعة الثانية فيه مغالطة أدت إليل الغفلة عن أن المجموعتين لا تردان علا 
محل واحد» وإنما هما تعالجان حالتين مختلفتين. 

وهذه المغالطة متكررة الحدوث ومن أمثلتها ضرب نصوص السِلم في 
القرآن بنصوص الجهاد. وجعل الإسلام سلم كله أو حرب كله أو اتهامه 

د 


بالتناقض» بينما واقع الحال هو أن نصوص السلم لها موضع ومشروطية معينة» 
ونصوص الحرب لها موضع ومشروطية مختلفة تمامًا. 

وفي مسألتنا نجد أن المجموعة الأولئ تعالج أمر الذين لم يؤمنوا 
بهذا الدين ولم يقروا بالالتزام بأوامره وأحكامه. فليس لحامل الرسالة الإسلامية 
معهم سوئ الدعوة والتذكير والنصح» وليس له أن يكرههم أن يكونوا مؤمنين» 
والدليل علئ أن هذا هو المراد بآيات هذا المجموعة ظاهر جدًا في دلالات 
ألفاظ الآيات فالآيات تتحدث عن قوم لم يؤمنوا وتمنع إكراههم على الإيمان. 

وفي المقابل تتحدث المجموعة الثانية من النصوص عن قوم آمنوا وعن قوم 
دانوا بهذا الدين والتزموا أحكامهء فهي تخاطب المؤمن والمؤمنة والحديث يخبر 
عن من دان بدين الإسلام بالفعل»-زعنا لا يسوي الوحي بين الخجالتين أبذاء 
ويجعل حكم الذي آمنوا ودانوا بهذا الدين هو وجوب الالتزام بأحكامه وحرمة 
عصيانها وأنهم معاقبون إن عصوا ومعاقبون إن ارتدوا عن هذا الدين بعد أن آمنوا 
به وانضووا تحت لوائه. 

وهذ التفريق الذي أتئ به الوحي هو الذي يؤيده العقل الصحيح وتسير عليه 
القوانين المعاصرة» فإن إجماع القوانين والنظم المعاصرة قائم على التفريق بين 
من أقروا بالالتزام بالقانون وبين من لم يدخلوا تحت مظلته أصلاء فالمقرون 
معاقبون إن خالفوا ومن لم يدخلوا تحت مظلة القانون فلا سلطة للقانون عليهم» 
والأمثلة التالية توضح ذلك:١١)‏ فلو انتخب رجل حكومة بالانتخاب الحر» ثم 
أتت هذه الحكومة بعد أن استوت علئ سدة الحكم فشرعت قانوناء فجاء هذا 
الرجل وقال إن لي حرية عدم التزام هذا القانون بما أني كنت حرًا في اختيار هذه 
الحكومة أصلًا - لأجمع العقلاء جميعًا على أن هذا التصرف غير جائز وعلى 
أن الحرية قبل الانتخاب لا تعني الفكاك من الإلزام القانوني الذي تأتي به هذه 
الحكومة المنتخبة. 

(0) الانتماء بالولاء لدولة أجنبية ليس جريمة يعاقب عليها القانون إلا إذا 
كان هذا المنتمي قد سبق له الدخول تحت ولاء دولة أخرئ» وحينها يكون ولاءه 
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نوولةكانية [قكالة خا برك قد يع الكل قياض الكبانة العتلن عريك حيطا 
الولاء الذي صرفه لتلك الدولة الأجنبية. 

(*) تفرق القوانين المعاصرة بين القانون قبل أن يسن تشريعيًا فهو في هذه 
الحالة غير ملزم ولا يعاقب المواطن علئ مخالفته وتقوم المحاكم الإدارية بإلغاء 
أي عقوبة بنيت علئ أساس قانون لم يشرع بالطرق التشريعية المقررة في الدولة» 
أما إذا سن القانون تشريعيًا وتم الإعلام به فإن المواطن يعد مقرًا ضمنيًا بوجوب 
الالتزام به ويعاقب عند مخالفته. 

(4) تتم معاقبة الفرد الأجنبي الموجود داخل حدود دولة غير دولته بقوانين 
تلك الدولة لإقراره الضمني عند دخوله باحترام البلد الذي دخله وقوانينه» في 
الوقت نفسه الذي لا سلطة لهذا البلد عليه إن ارتكب جريمة خارج حدودها. 

(5) يحاسب عل نقض الاتفاقات والمعاهدات الدولية من دخل طرفًا فيها 
دون غيره. 

تنبيه: مسألة الولاء للدولة أوردناها كمثال عليل معقولية التفريق بين ما قبل 
الولاء وما بعده» وبالتالي فلا يعترض بأن الدول تسمح بالتجنس بدون عقوبة لأن 
هذا ليس هو المحل الذي أوردنا الولاء للدولة شاهدًا له» كما أن من المعقول أن 
تُعد الردة من باب خيانة الولاء لا من باب تغييره المباح» ولو جعلت دولة ما 
تغيير جنسيتها بمثابة الخيانة لكان هذا قانونًا معقولا بقطع النظر عن وجود قوانين 
أخرئ لا تعده كذلك فالكلام في امتناع تقبيح ذلك عقلا. 

وإِذًا: فالعقل السليم شاهد علئ أن لصاحب السلطة القانونية الإلزامية أن 
يفرق في الأحكام والعقوبات بين من سبق له الالتزام بقانونه والإقرار بالخضوع 
لهء وبين من لم يخضع لهذا القانون أصلًا . 

ومن هنا فقد جاء الوحي بعقوبة من التزم بالخضوع لأحكام الشرع 
والانضواء تحت مظلة الإسلام إن هو أراد الردة عن الدين أو معصية أحكام 
الشرع. وهذه العقوبة في هذه الحالة سليمة البناء العقلي والقانوني» ولا يمكن 
الزعم بأن هذه العقوبة مضادة لحرية الاعتقاد؛ لآن هذه الحرية ليست مطلقة وإنما 
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هي كحرية التملك وحرية الحركة وحق الحياة كلها حقوق وحريات يمكن تقييدها 
والحد منها بالقوانين التي تكون ملزمة للمنضوين تحت الإطار الإلزامي للقانون. 

ولذلك: )١(‏ تقيد حرية الحركة بقوانين الهجرة والجنسية بل وبقوانين 
البكة 

(9)ويقيد شق العطلك بألا ريكون هذا السلك رطريق السرقة:. 

(©) ويقيد حق التصويت بألا يكون المصوت دون السن القانونية. 

(4) ويقيد حق الحياة وينزع من الإنسان عقوبة له على انتزاع حياة غيره 
عمذا. 

(4) وتقيد الحرية الجنسية في القوانين الغربية بمنع معاشرة القاصرات. 

فلا يمكن إِذَا الاعتراض علئ البناء العقلي والقانوني لعقوبة المرتد في 
ارين الاندالاية» وليسن تيد مده النقرنة لحري القيقاء با رمن شد عقر 
الإعدام في القوانين المعاصرة لحق الحياة نفسه. 

وبالتالي لا يجوز الاعتراض على عقوبة المرتد بكونها مضادة لحرية 
الاعتقاد؛ لأن مجرد كون القانون يقيد حرية من الحريات ليس مطعنًا فيه» وإنما 
يكون محل النظر العقليى هو هل مصلحة تقييد الحرية بهذا القانون أعظم وأكبر 
وأنفع للبناء القانوني ولصالح الناس والمجتمعات أم مصلحة بقاء هذه الحرية على 
حالها من غير تقييد. 

فإنه لا نزاع بين دعاة الحرية في أن هذه الحرية محكومة ومقيدة بعدم 
العدوان علئ الغيرء وبالتالي فإن حرية الاعتقاد لا يصح ولا يجوز أن تبلغ مبلغ 
العدوان علئ أحكام الدين التي سبق لهذا المسلم أن أقر بوجوب الالتزام به 
ومن حق مشرع القانون وقتها أن يعاقبه علئ عدم التزامه بالقانون الذي أقر هو 
بأنه سيلتزم به. 

والذي نزعمه ثابئًا ثبونًا عقليًا ناصعًا هو أن مصلحة تقييد حرية الاعتقاد 
أعظم بكثير من من مصلحة عدم التقييد؛ لأن هذا التقييد يتضمن عقوبة لمن أقر 
بالالتزام بأحكام الدين إذا أراد أن ينحل منهاء وعقوبة من يريد الانحلال من 
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الأحكام التي أقر بها والتزمها لا يجادل في مشروعيتها منصف؛ وإلا تلعب الناس 
بالأحكام ولم تكن لها حرمة» والحفاظ علئ الدين من العبث هو في منظومة 
التشريع الإسلامي لا يقل أهمية عن أهمية الحفاظ على ثوابت الانتماء الوطني من 
العبث. 

فإن قيل: هذا رأيه فلم لا تناقشونه بالرأي؟قلنا: إن هذا الرأي ليس مجردًا 
بل هو رأي يتضمن نقض العقد الذي سبق وقطعه هذا المسلم علئ نفسه بالالتزام 
بأحكام الشريعة» ومن هنا كان من حق الطرف الثاني من العقد أن يعاقبه على 
نقضه لهذا العقد وفق مظلته القانونية المعلنة؛ ولذلك فإنه لو أتل رجل وتخابر 
لصالح إسرائيل فإن للقانون المصري معاقبته ولا يقول عاقل حينها إنه لا تجوز 
معاقبته لأن له رأيًا مفاده أن مصر تصادر حق إسرائيل في إقامة دولتها؛ لأن 
القانون المصري المعلن يجرم هذا التخابر ويقيد بهذا التجريم مساحة حرية الرأي 
هذه؛ كي لا تتضمن عدوانا عل حقوق الآخرين. 

فإن قيل: فلم لا تقرون هذه العقوبة علئ المرتد من دينه إلى دين 
الإسلام؟كان الجواب: أن هذا في البناء العقلي القانوني للتشريع الإسلامي متسق 
جدًا؛ لأن خروج الإنسان عن دين آخر ليدخل دين الإسلام هو زيادة في الخير 
ورحمة بهذا الذي فعل هذا وهو غرض الدعوة أصلا ولسنا مخولين بالحفاظ عل 
المنظومات الدينية للآخرين إن اختاروا هم تركها بإرادتهم. 

وبالتالي فإن تشكل الدول المحكومة بالشريعة الإسلامية من غالبية مسلمة 
يوجب التسامح في المعاملة مع أهل الملل الأخرىء ولا يقبل في الوقت نفسه أن 
يترك المسلم دينه لأن في ذلك إخلالا بالعقد الذي عقده هذا المسلم عل نفسه 
حين دخل الإسلام» ولا يرئ إشكالًا في أن ينضم من الأقليات عده ما لدين 
الأغلبية؛ لأن ذلك في صالح توطيد دعائم الدولة» فوق أنه لا يخالف قانونا 
أو عقدًا سبق وأن التزم به هذا الذي أسلم مع الدولة القائمة المحكومة بالشريعة 
الإسلامية» وهذا مثل أن للدولة أن تعاقب مواطنها إن تخابر عليها لصالح دولة 
أجنبية وليس لها أن تعاقب مواطنًا آخر إن تخابر لصالح نفس الدولة؛ لآن مظلة 
الدولة القانونية لا تشمل هذا المواطن ولا يضر بناءها الأمني أن يتخابر لصالح 
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دولة غير وطنه. وكذلك ارتداد الذي يدين بدين غير دين الإسلام عن دينه ولو إلى 
دين غير الإسلام هو شيء لا يضر البناء الاجتماعي للدولة المحكومة بالشريعة 
الإسلامية. 

هذا ما أردنا بيانه فيما يتعلق بسلامة البناء العقلي والقانوني لعقوبة المرتد 
في الشريعة الإسلامية» وأنه من جنس الأبنية العقلية والقانونية التي لا ينازع في 
معقوليتها المؤمنون بالقوانين الوضعية. 

تبقئ مسألة مهمة وهي مدئ معقولية عقوبة من ولد لأبوين مسلمين» ولم 
يختر الإسلام بإرادته . 

فالمخالف يقول: لو سلمنا أن مسوغ كونه المرتد يعاقب هو أنه 
امعان الاين بإزادته > فلم يعاقي .من كان مطلما لمجره أنه ولك لأبوين 
مسلمية؟والتجوات : أن ليله المسألة صورتان: الصورة الأولرا : آلا تتحدات الردة 
إلا بعد بلوغه مسلمًا وإقراره بالإيمان ولو ساعة قبل أن يرتد - فحكمه حينها 
حكم سائر المرتدين. 

الصورة الثانية: أن يرتد قبل بلوغه أو عند بلوغه مباشرة فلا يصدر منه إقرار 
بالإيمان بعد البلوغ قط. 

ورغم ندرة هذه الصورة فالصواب في ذلك هو معقولية عقوبته أيضًا كسائر 
المرتدين» بناء علئ ولادته لأبوين مسلمين ثبت له حكم الإيمان بانتسابه لهماء 
وإن لم يختر الإيمان بعد بلوغه. وسائر القوانين المعاصرة تعطي للطفل حكم 
أبويه في إثبات التجنس وفي وجوب الالتزام بالقوانين التي أقر بها أبواه» وتعاقب 
من لم يبلغ سن الرشد على جرائمه» وتعاقبه عقوبة الراشد ولو ارتكب جريمته 
بعد الرشد بيوم واحدء وتلزمه الدول بطاعة الحكومة القائمة والتزام قانونها رغم 
أنه لم يشارك في اختيار هذه الحكومة؛ وإنما كان هذا النمط من التعامل مع 
الطفل بإلحاقه بالقوانين القائمة وإن لم يخترها ومعاملته ملحمًا بوالديه؛ لأن هذا 
هو مقتضى العدل؛ إذ إنه منذ ولد وهو يأخذ جميع حقوقه لمجرد ولادته لهذين 
الأبوين» سواء في ذلك حقوق المواطنة كما في صورة قوانين الدول أو حقوق 
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المسلم كما في مسألتنا محل البحث» وليس من العدل أن يفرح بحقوق استحقها 
لمجرد الولادة لهذين الأبوين ثم يحتج على الواجبات التي تجب عليه بهذا 
الأقساف: 

فإذا تقررت معقولية العقوبة عليل هذا الوجه- تأتى بعد ذلك النصوص 
القطعية المقررة لهذه العقوبة وممارسات الصحابة ومن بعدهم في تطبيقها وإجماع 
المسلمين علئ تقريرها لترفع أدنى شك في هذه المعقولية ولتقرن هذا الحسن 
العقلى للعقوبة بأحكامه الشرعية. 

والخيك للةا رت العالمين: 
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